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Presentación 


El ámbito temático que cubre esta obra, Pensamiento y religión en Asia oriental, 
es evidentemente muy extenso, porque no sólo incluye una enorme extensión 
geográfica, con China, Corea y Japón, sino que quiere recorrer la totalidad de 
los tiempos históricos, desde el alba de la civilización hasta nuestros días, es de- 
cir, tres milenios largos; asimismo, trata conjuntamente dos vertientes diferen- 
ciadas de la cultura, el pensamiento y la religión. Claro está que entre las dos 
existe una proximidad y un vínculo especiales y, por eso, el estudio conjunto de 
ambas presenta unas ventajas innegables. Pero hay que admitir que también 
crece el volumen de la materia que hay que estudiar y ello comporta otras difi- 
cultades. 

Querríamos decir, en relación con esta magnitud de la materia, que conviene 
hacer un esfuerzo para evitar un desenfoque muy corriente, que proviene de un 
error de perspectiva. Así como en nuestra civilización distinguimos detallada- 
mente los momentos históricos, las localizaciones geográficas, las alineaciones 
ideológicas, las pertenencias nacionales, etc., cuando nos referimos a lo que co- 
rrientemente llamamos Oriente, la tendencia a generalizar, a fusionar épocas his- 
tóricas, a perder de vista las diferencias, suele ser mucho mayor. El hecho es 
lógico porque hemos estudiado con mucho más detalle nuestra cultura, y la 
oriental la conocemos más superficialmente, a grandes rasgos. Esta obra debería 
contribuir a afinar la mirada y el juicio sobre las civilizaciones de Asia oriental. 

Sin embargo, existe asimismo una cierta justificación real para la generaliza- 
ción de que hablamos, y es la unidad cultural efectiva que se da en el ámbito que 
nos ocupa. Sobre todo, hay un hecho primordial, que es el papel de China como 
matriz civilizadora que ha irradiado en su entorno sus logros culturales y ha con- 
formado en un grado muy elevado las civilizaciones de Corea y Japón. En parti- 
cular, la adopción del sistema chino de escritura por parte de los otros dos países 
(siglo v en Japón, antes aún en Corea) fue determinante. Nótese que durante los 
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tres O cuatro primeros siglos en Corea y en Japón no se usaba la escritura china 
para escribir coreano o japonés, sino que sencillamente se escribía en chino (de 
manera parecida a como se escribía en latín en Alemania o en Inglaterra durante 
muchos siglos, hasta la modernidad). La escritura, pues, como vehículo del pen- 
samiento humano, transportó naturalmente a Corea y a Japón las maneras de 
pensar de los chinos. 

También en sentido diacrónico hay una continuidad que nos parece más 
fuerte que la que vemos en la historia de Occidente. Por ejemplo, la economía 
agraria y el sistema familiar en China presentan a lo largo de la historia un ca- 
rácter distintivo que parece permanente. La imagen de una “China inmutable” 
que tiempo atrás prevaleció en Europa (fruto de la imagen que los chinos se for- 
maban de ellos mismos), ciertamente tiene que ser abandonada. China ha evo- 
lucionado, sin duda, pero dentro de unos márgenes de continuidad que se ha 
autoimpuesto por su carácter fuertemente tradicional. Este fuerte sentimiento 
tradicional de las culturas asiáticas que estudiaremos es un elemento clave para 
su comprensión, en contraste particularmente con la cultura europea a partir 
del racionalismo moderno y sobre todo desde el dominio del liberalismo. 

El estudio del pensamiento y la religión de Asia oriental que presentamos 
tendrá que ser necesariamente un estudio básicamente histórico. Sobre la base 
de la historia, se tendrá que sostener como un segundo nivel la comprensión de 
contenidos, de las ideas, de las significaciones. Naturalmente, tampoco la base 
histórica se entiende aisladamente, sin la luz que arroja sobre ésta el segundo 
nivel. 

Por otra parte, la historia de las ideas no es lo bastante inteligible sin el co- 
nocimiento de la realidad humana que la produce; es decir, sin el conocimien- 
to de la historia de los hombres, de sus formas de vida, de organización social, 
de los medios materiales. De forma incidental haremos referencia a estos as- 
pectos en los capítulos que siguen, cuando sea indispensable. Pero el lector 
que pueda completar el cuadro que aquí dibujaremos con una pintura más 
completa de la historia general de Asia oriental contará evidentemente con 
una ventaja importante. 

La conveniencia de un enfoque histórico de nuestra materia se funda en el 
hecho de que se entienden mejor los diversos fenómenos culturales cuando co- 
nocemos su génesis. Por eso, incluso si nuestro interés se dirige a China, Corea 
o Japón contemporáneos, un conocimiento de la historia es indispensable. El 
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pasado gravita sobre el presente de una manera inevitable. La historia no es algo 
simplemente pasado; está presente y actúa en el presente mucho más de lo que 
tendemos a imaginar. 

Sin embargo, en el caso de los pueblos de Asia oriental, la perspectiva histó- 
rica es aún más adecuada porque la visión que ellos tienen de sí mismos es, más 
que la de muchos otros pueblos, acentuadamente histórica. El pasado histórico 
ha sido desde siempre el depósito de donde los chinos han extraído los modelos, 
los ejemplos, las lecciones para su comprensión del orden moral y político. El 
sentimiento de ser depositarios de una herencia, de ser un eslabón en una larga 
cadena que proviene de los antepasados y que las generaciones venideras con- 
tinuarán, de tener que ser juzgados por la historia futura, forma parte esencial 
de la mentalidad de los pueblos que estudiaremos. 

Por todo lo cual, cabe tener en consideración que el enfoque propio de la 
obra no es la historia por la historia. La intención final no es quedarnos en una 
relación puramente narrativa, en una visión de una pluralidad de hechos en un 
orden temporal, las relaciones externas de sucesión, influencia, reacción, opo- 
sición, etc. Lo que finalmente constituye el objetivo de nuestra exposición es el 
pensamiento mismo, los sistemas de ideas y su comprensión. 

Pasamos ahora a una cuestión que afecta ya al contenido de la obra, pero que 
es totalmente primordial. Se trata de las nociones mismas de pensamiento y re- 
ligión. Aquí cabe plantear dos consideraciones. Una trata sobre la aplicación de 
cada uno de estos conceptos, de origen netamente occidental, a las culturas que 
nos ocupan. Ello implica para cada uno de los dos conceptos el problema de su 
definición. La otra consideración se refiere a la relación entre ambos, o las rea- 
lidades que designan, y la posibilidad de reunirlas con un denominador común. 

Con respecto a la primera cuestión, el punto de partida es la consideración 
obvia de que aplicaremos palabras occidentales a realidades ajenas, que en su 
lugar de origen no reciben, o no recibían, estas denominaciones. En efecto, ¿qué 
equivalencias entre palabras chinas (o coreanas, o japonesas) y palabras caste- 
llanas (o de alguna otra lengua occidental) presuponemos en la base del estudio 
que efectuaremos? Y si estas equivalencias son inexistentes, o muy ramificadas, 
o desdibujadas, ¿no estamos creando unas realidades nuevas con nuestros nom- 
bres, que no existían en la mente de sus protagonistas? Pongamos el caso de la 
religión. No había en la tradición cultural china una palabra que fuera un equiva- 
lente mínimamente preciso de nuestra palabra. Algo parecido pasa con la palabra 
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filosofía. Las palabras que ahora recogen los diccionarios son de reciente creación. 
Conviene, pues, una reflexión previa sobre la terminología, que ayude a prevenir 
malentendidos. 

La palabra pensamiento es más amplia que el término filosofía y evita algunas 
dificultades que esta última implica. La palabra filosofía tiene unas connotacio- 
nes muy determinadas, que vienen de su origen histórico como un producto de 
la civilización griega. Por eso se ha podido pensar incluso que, en un sentido es- 
tricto, su nombre sólo se podía aplicar a la producción intelectual que se ceñía 
a los métodos y las reglas de juego que impusieron los griegos, principalmente 
la racionalidad rigurosa que se basa en una lógica explícita y la investigación de 
las causas y los principios primeros de todas las cosas. A continuación, intenta- 
remos mostrar que esta posición extrema es inadecuada, pero, a fin de que nues- 
tra conclusión sea sólida, la condición es que partamos de un examen correcto 
del sentido de la palabra filosofía, que al fin y al cabo es una palabra occidental. 

Es bien sabido que, etimológicamente, filosofía quiere decir “amor a la sabi- 
duría'. Las anécdotas que los griegos contaban para explicar el origen de la pa- 
labra son bien significativas. Fue Pitágoras, dicen, quien rechazó ser calificado 
de sabio (sofós) y le dijo al tirano León que él era sólo un filo-sofós, un amante 
de la sabiduría. Eso, de antemano, refleja una actitud de humildad, porque ex- 
presa una aspiración a la sabiduría, pero no la pretensión de tenerla completa, 
cosa que queda reservada a los dioses. 

Pero dicen que Pitágoras ilustró su explicación con una comparación. La vi- 
da, dijo, es como unos juegos: unos, los atletas, van a competir y buscan la fama 
y la gloria; otros van a ganar dinero: son los vendedores de todo tipo que apro- 
vechan la reunión de las multitudes para hacer su negocio; finalmente otros, 
que son los mejores, van únicamente a ver qué pasa. Estos últimos, los especta- 
dores, representan al filósofo, que pasa por la vida con su actitud contemplativa, 
no interesada en la fama ni la utilidad. La lección de esta parábola es que amor 
al saber, o sea, filosofía, quiere decir que el saber es amado por él mismo, y no 
con vistas a otra finalidad. Es decir, se trata de lo que se denomina exactamente 
el carácter teórico o especulativo de la filosofía. 

Las dos características que definen más precisamente el núcleo de lo que 
es la filosofía occidental (y a partir de la filosofía, también la ciencia), son el 
desinterés teórico y la racionalidad crítica. Hemos visto la primera, ahora fal- 
ta explicar la segunda. 
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Las mejores indicaciones al respecto se encuentran en los diálogos de Platón. 
En uno de éstos (el lón), Sócrates conversa con un maestro de retórica e intenta 
encontrar la diferencia entre la habilidad del retórico y la del filósofo. El retóri- 
co, viene a decir, es capaz de hablar sobre todas las cosas, pero no habla por sí 
mismo, sino como conducido por una fuerza misteriosa en su interior (eso es lo 
que a menudo denominamos inspiración). Habla “con el dios dentro y el juicio 
fuera”, y comunica a sus oyentes el entusiasmo que le posee de una manera pa- 
recida a cómo un imán comunica su poder magnético a los trozos de hierro que 
entran en contacto con él. En cambio, el filósofo no habla con un dios dentro, 
sino con su propio juicio. Mejor dicho, el filósofo es él mismo quien entiende y 
dice aquello que entiende. La sabiduría del filósofo es una sabiduría estricta- 
mente humana. 

En otro diálogo (el Menón), Platón caracteriza esencialmente el saber por con- 
traposición a la opinión. Una opinión acertada parece que vale tanto como un 
saber. Pero la opinión, observa Platón, se puede escapar, mientras que el saber 
está bien sujeto. Podemos cambiar de opinión muy fácilmente, porque la opi- 
nión es aquello que “nos parece”, pero nada prueba que sea así. En cambio, sólo 
decimos que sabemos una cosa cuando no tenemos duda, cuando tenemos 
pruebas, cuando estamos seguros de que no puede ser de otra manera. Aquello que 
hace el saber, y por lo tanto la filosofía y la ciencia, según Platón, es la prueba, el 
razonamiento que se remonta a las causas de la cosa y, por lo tanto, demuestra que 
es así porque así tiene que ser. 

De estas concepciones elaboradas por los griegos deriva la clásica definición 
de filosofía como “conocimiento racional de todas las cosas por sus primeras 
causas”. La exigencia racional de demostración o prueba es la que estimuló en 
Grecia la elaboración de la lógica, con la cual el pensador controla el movimien- 
to de su propio pensamiento y evita ser influenciado por engaños o ilusiones 
que derivan de las palabras, de los hábitos mentales, de sus preferencias subje- 
tivas, de prejuicios inculcados, de la complejidad de las cuestiones, etc. Es evi- 
dente que no es posible, generalmente, dominar todos estos escollos, pero el 
ideal de la razón occidental es tender a ello. 

Cuando se busca, entonces, una palabra para hablar de los sabios y maestros 
de Asia oriental, se evidencia que la palabra filosofía presenta algunos inconve- 
nientes. El más visible y uno de los fundamentales es el hecho de que los chinos, 
y como ellos los otros pueblos que tratamos, nunca elaboraron un sistema de 
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lógica comparable a la lógica de Aristóteles. Se encuentran unos rudimentos 
de lógica, como veremos, en la corriente moísta de la antigúedad china, pero 
quedó sin continuidad cuando el moísmo desapareció. Hay también una lógi- 
ca en el buddhismo, pero, aparte del carácter foráneo de éste, que procedía de 
la India, el hecho es que la lógica no trascendió al pensamiento chino, sino más 
bien al contrario, las formas mentales chinas impregnaron el buddhismo. 

Podemos ver bajo otro aspecto esta misma situación, si observamos que los 
chinos tampoco elaboraron nunca una gramática de su lengua (de hecho, aún 
actualmente la opinión más extendida entre los chinos es que su lengua no tie- 
ne gramática, aunque en los actuales manuales de chino para extranjeros se 
encuentra la gramática de esta lengua perfectamente articulada). Ahora bien, 
entre la lógica y la gramática hay una conexión esencial. La elaboración de la 
una va casi necesariamente unida a la elaboración de la otra. 

Otro motivo contra el uso de la palabra filosofía es que para los chinos mis- 
mos no sólo no existía la palabra equivalente, sino que no existía una cosa de- 
limitada precisamente tal como la palabra filosofía presupone. La palabra actual 
zhexue, que se usa para traducir filosofía, es de invención moderna, forjada pri- 
meramente por los japoneses y tomada de éstos por los chinos. 

Asimismo, desde el punto de vista de los contenidos, como desde el punto 
de vista del enfoque básico, entre la filosofía occidental y el pensamiento tradi- 
cional de China, Corea y Japón, se encuentran unas diferencias considerables. 
No encontraremos nada parecido a la Metafísica o a la Física de Aristóteles, por 
ejemplo, o a las especulaciones cosmológicas de los presocráticos, en la filosofía 
china del periodo clásico. 

Toda reflexión intelectual surge de una pregunta, de un problema. El proble- 
ma que origina y determina casi exclusivamente el pensamiento chino es el pro- 
blema moral, la pregunta “¿qué hay que hacer?” Y, sobre todo, “¿qué hay que 
hacer para poner orden en la sociedad?” El tema del pensamiento chino es la 
vida humana y el estado; las doctrinas son esencialmente éticas y políticas; si es 
filosofía, no es en absoluto una filosofía teórica, es una filosofía práctica. 

Así, ¿podemos hablar o no podemos hablar de una filosofía china, de una fi- 
losofía japonesa o una filosofía coreana tradicional? En primer lugar, notemos que 
sería falso afirmar que no hay argumentación racional en el pensamiento chino. 
Por ejemplo, dar a entender que la sabiduría oriental es toda intuitiva, o que es 
un saber tradicional que se transmite de maestro a discípulo por la autoridad del 
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primero y que el discípulo sólo tiene que “realizar” en sí mismo, alcanzando la 
comprensión por medio de una especie de osmosis o de impregnación lenta o 
repentina, posterior a una recepción sumisa y confiada. De todo esto hay, sin 
duda, pero como podremos ver, también se halla una racionalidad estricta y, 
por lo tanto, lo que se puede denominar filosofía. 

Lo que sin duda podría inducir a error sería hablar de filosofía para caracteri- 
zar el pensamiento de Asia oriental, y particularmente el chino, en su conjunto. 
Por ello aquí hemos preferido utilizar la expresión pensamiento de Asia oriental; 
sin embargo, en la medida en que la palabra filosofía también se puede tomar 
en un sentido amplio y menos estricto, es admisible el uso ocasional de esta pa- 
labra y sus derivados: filósofo, filosófico, etc., para los pensadores asiáticos y sus 
producciones. 

Algo parecido pasa con la religión. Aquí también hay toda una problemática 
relacionada con la palabra. Las palabras tienen su propia fluctuación y, en cierto 
sentido, no es bueno partir de una definición a priori y estricta para estudiar un 
objeto, porque entonces está el peligro de imponerle preconcepciones inade- 
cuadas y volverse ciego para los datos reales que el objeto presenta y el estudioso 
tendría que captar. Sin embargo, por otra parte, hay un núcleo original, del que 
las palabras sacan su significación, sin el cual serían demasiado imprecisas o com- 
pletamente indeterminadas y no servirían para entendernos. Sobre todo en los 
inicios de las disciplinas científicas es necesario definir en qué sentido entende- 
mos las palabras que utilizaremos. En general, recomendamos fijarse atentamente 
en aquel núcleo original, del cual deriva la pluralidad de significaciones de un tér- 
mino, a fin de que, dominando este aspecto, tanto si uno se encuentra ante usos 
nuevos de éste, como ante usos anticuados y obsoletos, tenga la capacidad de 
captar el sentido y la intención del autor. 

La palabra religión es una palabra latina, pero su etimología no es del todo se- 
gura. Hay básicamente dos teorías al respecto. Una dice que deriva de religo, un 
verbo que quiere decir “religar” y se refiere a los vínculos que la religión establece 
entre el hombre y Dios. La otra hipótesis dice que viene de religiosus, un adjetivo 
antónimo de negligens. De acuerdo con esto, religioso querría decir “cumplidor”, 
“observante”, por oposición a negligente, y se referiría, en el marco originario de la 
sociedad romana, a la virtud prácticamente civil de cumplir con los ritos y cere- 
monias propias de la comunidad. 
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Asimismo, es interesante saber que en la edad media cristiana la palabra reli- 
gión no se utilizaba en el sentido actual. En los textos de santo Tomás de Aquino, 
por ejemplo, religión quiere decir principalmente dos cosas: es el nombre de una 
virtud, o bien lo que ahora denominamos una orden religiosa, o la forma de vida 
propia de los religiosos (los benedictinos, los franciscanos, los dominicos: eso 
eran las religiones). En cambio, para lo que hoy denominamos religiones (el cris- 
tianismo, el judaísmo, el islam, etc.) se usaba normalmente la palabra ley. Con 
respecto a la virtud de religión, santo Tomás dice que es una forma de la justicia. 
El hombre religiosus es el hombre justo para con Dios, es decir, el que le da lo que 
le es debido: culto, devoción, etc. Tenemos una noción que enlaza claramente con 
la virtud romana de religiosidad, aunque al fin es interiorizada en consonancia 
con la espiritualidad cristiana. 

Una primera conclusión que podemos sacar de estas indicaciones es que no 
es tan necesario como a menudo se piensa relacionar la idea de religión con la 
idea de unas creencias, formuladas más o menos intelectualmente en la forma 
de artículos de fe, sino que la religión, incluso en Occidente, se puede definir 
por medio de la práctica de unos ritos o ceremonias donde los individuos en- 
cuentran un elemento de orden o de sentido para su vida, incidiendo también 
en la aglutinación y ordenación de la vida de la comunidad. No pretendemos 
aquí dar una definición completa de religión, tarea difícil por otra parte, sino 
sugerir una vía de aproximación a lo que será nuestra materia, las religiones de 
Asia oriental. En ellas podremos ver cómo el elemento ritual prevalece muchas 
veces por encima del intelectual, y cómo las creencias quedan a menudo en un 
segundo plano e incluso se diluyen. 

La palabra zongjiao es el término chino actualmente aceptado para traducir 
la palabra religión. Fue acuñado por los japoneses, por lo visto a partir de un os- 
curo texto buddhista chino, en el siglo XIx, y los misioneros cristianos lo intro- 
dujeron en China a principios del siglo xx. El término está compuesto de zong 
(que quiere decir “antepasado”, 'ancestral', y también la “estirpe' o el *clan”) y de 
jiao que significa “enseñanza”, “doctrina”, educación”, etc. La palabra jiao fue 
aplicada desde hace siglos al buddhismo, al taoísmo religioso y al culto de Con- 
fucio en los templos que le eran dedicados. Pero la palabra no se aplicó nunca 
al elemento fundamental de la religiosidad china, al culto familiar a los ante- 
pasados, ni al culto estatal en sus múltiples aspectos. Jiao no quería decir, pues, 
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“religión”, sino que, como mucho, se refería a un aspecto o una forma especial 
de ésta. 

Otros términos chinos que se refieren al hecho religioso, serían li 'ritual', wen 
“cultura”, dao “Camino'. A medida que hagan aparición en los capítulos de la 
obra, daremos más detalles sobre esta cuestión. 

Un tópico relacionado con el tema de la religión que conviene examinar es 
el que afirma que los pueblos de Asia oriental tienen un talante general muy in- 
tramundano y poco religioso. Es cierto que las formas de religiosidad china y 
japonesa, por ejemplo, son muy diferentes de la religiosidad de la India, como 
lo son de la religiosidad judía o la religiosidad cristiana. Pero esta diferencia no 
se puede confundir con una falta de religiosidad. Por otra parte, éste es el terre- 
no en el cual las generalizaciones son peligrosas y preferimos invitar al lector a 
formarse una idea del conjunto después de haber estudiado todas las partes de 
la obra. 

Con todo lo cual llegamos a la otra consideración que había que contemplar, 
la de las relaciones entre pensamiento y religión, con lo que nos referimos sobre 
todo a la falta de unas fronteras nítidas que separen ambos terrenos. Ello con- 
duce, asimismo, al problema de encontrar el concepto común que las englobe 
y a la justificación de su tratamiento conjunto, como hacemos en esta obra. 

El estrecho vínculo entre religión y pensamiento se evidencia desde el primer 
momento en que vemos aparecer estas manifestaciones. Igualmente en Grecia, 
en India y en China, el pensamiento racional o filosófico nace en el seno de una 
concepción religiosa, sea para distinguirse, sea para profundizarla y penetrarla 
mejor. 

Como veremos, las tradiciones chinas cuentan con unos temas que son de 
origen religioso y que no llegan a perder nunca su “carisma” sacro, incluso 
cuando se desarrollan en el interior de sistemas extremadamente racionalistas y 
hostiles a la religión. El núcleo de estos temas es la unidad entre el orden social 
humano y el orden de la naturaleza, de tal manera que los desórdenes morales 
y políticos del mundo de los hombres repercuten inevitablemente, por una es- 
pecie de “simpatía cósmica”, en desórdenes y catástrofes naturales. 

Otro punto en que religión y pensamiento van de la mano en la cultura 
china es el de los textos agrupados bajo el epíteto de taoísmo filosófico, que de- 
jan entrever un ambiente de técnicas meditativas y extáticas, donde parece 
que se debieron forjar. No sería adecuado hablar de construcciones filosóficas, 
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por una parte, y de prácticas religiosas, por la otra. Por esta razón, muchos au- 
tores recientes han optado por la expresión filosofía mística para calificar aquellos 
textos. 

Todo ello sugiere que cualquier presentación que trate por separado la “his- 
toria de la filosofía china” y la “historia de la religión”, ofrecerá una visión pat- 
cial e incompleta, en la cual muchos puntos oscuros quedarán necesariamente 
sin aclarar. El estudio conjunto del pensamiento y la religión, si bien mucho 
más complejo y más voluminoso, será mucho más adecuado a la naturaleza del 
objeto. 

Dicho esto, sólo falta encontrar una denominación para significar esta uni- 
dad, con el fin de no tener que ir usando siempre la conjunción pensamiento y 
religión. La expresión conjuntiva es útil en muchas ocasiones en las que va bien 
distinguir, ya que al fin y al cabo hay una diferencia. Pero al mismo tiempo con- 
viene disponer de un término unitario, y sólo encontramos dos que se aproxi- 
men a lo que deseamos. Uno de ellos es la palabra cultura; el otro es el de 
tradición espiritual. Estos términos expresan la perspectiva en la cual esta obra 
quiere presentar el pensamiento y la religión de Asia oriental. 

La estructura de la obra se centra en las grandes tradiciones espirituales de 
Asia oriental, es decir, el confucianismo, el tacísmo, el buddhismo. Aunque las 
estudiamos por separado, no habrá que perder de vista las recíprocas influencias 
que se han dado entre éstas. La historia de la adaptación del buddhismo en te- 
rritorio chino, por ejemplo, es la historia de las confusiones, de las identificacio- 
nes, de los préstamos, de las asimilaciones de todo tipo entre taoísmo y 
buddhismo, como también más adelante con grandes repercusiones sobre el 
confucianismo de los Song o neoconfucianismo. 

El estudio de las tres grandes tradiciones espirituales va precedido por un ca- 
pítulo sobre los fundamentos religiosos de Asia oriental, que incluye la religión 
durante las dinastías Shang y Zhou (edad del bronce) y la eclosión del pensa- 
miento eticopolítico chino de la época Zhou posterior. La importancia de los 
contenidos de este capítulo se verá claramente si tenemos en cuenta que se re- 
fiere a lo que podríamos denominar el crisol de la cultura china, en sa momento 
más creativo. Dado que fue la civilización china la que aportó su alta cultura en 
Corea y Japón, como ya hemos dicho anteriormente, el primer capítulo tiene 
que poner la base indispensable de todo el resto de la obra. 
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Después de las tres grandes corrientes del confucianismo, el tacísmo y el 
buddhismo, un quinto capítulo versará sobre las religiones autóctonas de los 
dos países más pequeños: el Shinto en Japón y el chamanismo en Corea. Final- 
mente, cerrará la obra un capítulo sobre la situación contemporánea, que en 
parte puede haber sido tratada puntualmente en la materia de los capítulos an- 
teriores, pero que conviene estudiar en una visión de conjunto y de modo más 
completo. 

Dicho esto, mencionar una precaución: en el estudio de cualquier cultura aje- 
na, la comparación con la cultura propia es inevitable. De hecho, no es que sea 
inevitable, sino indispensable, porque de lo contrario no habría comprensión. 
Pero en este punto conviene evitar dos grandes peligros. Uno es el del esfuerzo 
que hay que hacer por superar un “eurocentrismo” muy tentador, la perspectiva 
sesgada que lo encasilla todo dentro de las categorías de la propia cultura y lo juz- 
ga todo desde los propios parámetros. El otro es el de hacer la comparación —que, 
como decimos, es inevitable- sobre una base de ignorancia de la propia tradición 
cultural. Los malentendidos que derivan de esta ignorancia son aún más perjudi- 
ciales cuanto más insospechados, porque no se suele imaginar que uno se pueda 
encontrar en inferioridad de condiciones con respecto a las cosas propias cuando 
se cree que empieza a dominar incluso las ajenas. Por ello, nunca insistiremos 
lo suficiente en el hecho de que si se quiere llegar más allá en el estudio de esta 
materia, cada vez será más necesario fortalecer también el conocimiento de las 
tradiciones occidentales. 

Para acabar, aún una observación que apunta al carácter científico del estu- 
dio que aquí emprendemos. La querríamos hacer con una cita de Confucio, di- 
rigida a su discípulo Zilu, que destacaba por su temperamento impulsivo: 
“Cuando sabes, considerar que sabes; cuando no sabes, considerar que no sabes. 
Eso es saber” (Lunyu, 5, 17). 
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Capítulo I 


Fundamentos religiosos de Asia oriental. Los orígenes 
de la cultura china 
Antoni Prevosti i Monclús 


El primer foco de cultura que se desarrolló en Asia oriental con una potencia 
civilizadora que irradió al resto de los territorios de aquella parte del mundo se 
situaba en la cuenca media del río Amarillo, en la denominada meseta central, 
correspondiente a parte de las actuales provincias de Henan, Hebei y Shanxi. 
Allí tenía sus dominios el pueblo que conocemos con el nombre de Shang, la se- 
gunda de las dinastías chinas. En Shanxi, en los valles de los ríos Fen, Wei, Luo 
y Jing, y el codo oriental del río Amarillo, en los territorios denominados “En 
medio de los puertos”, porque sólo se accedía a los mismos por cuatro puertos 
de montaña, habitaban los Zhou, que debían suceder a los Shang en el dominio 
del mundo conocido y el desarrollo de la civilización. De estos dos focos surge, 
por un proceso secular fascinante, la milenaria civilización china. 

Puesto que es esta civilización china la que se extendió por los territorios 
que la rodeaban -sobre todo, en dirección hacia el sur— y comunicó a los pue- 
blos de su periferia sus logros culturales, de modo que las culturas de Asia 
oriental en su conjunto son deudoras de esta primera obra civilizadora, en este 
primer capítulo nos limitaremos al ámbito chino y estudiaremos los orígenes 
de su civilización. 

El período que debemos cubrir, como período de formación de los elementos 
culturales que queremos estudiar, pensamiento y religión, es el de las dos dinas- 
tías mencionadas, Shang y Zhou, es decir, desde aproximadamente el 1500 a. C. 
hasta el 221 a. C. 

Ahora bien, de la cultura de los Shang será suficiente con dar una visión más 
general y sintética. Por un lado, el conocimiento que tenemos de la misma es 
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más escaso e hipotético; por otro lado, en el aspecto que nos interesa, que es el 
religioso, parece que no hubo diferencias muy importantes entre la religión de 
los Shang y la de los Zhou. Éstos, al invertir la relación de poder y conquistar a 
quienes en primer lugar los dominaban, adoptaron la mayoría de los patrones 
sociales, políticos y religiosos de sus antiguos señores. 

La época Zhou es la que constituirá el grueso de nuestro estudio y en la que 
deberemos extendernos más ampliamente. Por un lado, será necesario ver los 
rasgos principales de su religión, con el culto a los antepasados, el culto al cielo 
y alos dioses de la tierra y la naturaleza, las prácticas adivinatorias y el wuismo. 
También será importante darse cuenta de la conexión entre el reino humano y 
el divino que los Zhou atribuían a la figura del rey y a la noción de un “mandato” 
celestial a éste, como legitimación de su poder. 

Por otro lado, asistiremos al nacimiento de la filosofía china, que será nece- 
sario caracterizar bien como una reflexión eminentemente práctica en todo este 
período, es decir, de carácter esencialmente moral y político. Así como la filoso- 
fía griega empieza con una pregunta, la pregunta por la naturaleza (en griego, 
la physis), que lleva a la búsqueda de unos principios o causas de las cosas, en 
los inicios del pensamiento chino flota también una pregunta, a la cual corres- 
ponde una búsqueda, la pregunta por el dao, por el “Camino” que hay que se- 
guir, tanto en el gobierno de la cosa pública como en la vida particular del 
hombre. 

El período que tenemos que estudiar, como época de formación del pensa- 
miento chino, es la época Zhou posterior o, más concretamente, del final del 
período de Primaveras y Otoños hasta el final del período de los Reinos Comba- 
tientes con la instauración del imperio Qin. En total no llega a cuatro siglos: del 
551 a. C., fecha tradicional del nacimiento de Confucio, al 221 a. C. Aún así, se 
trata de un período no igualado en creatividad en toda la historia del pensa- 
miento chino. Éste es el que se considera su período clásico. 

Veremos empezar, pues, el pensamiento politicomoral con Confucio, figura 
dominante de la cultura china, que puede ser mencionada ella sola para repre- 
sentar a toda aquella nación. 

A partir de Confucio, la distribución de la materia entre los capítulos de la 
obra presenta una pequeña complicación. Puesto que el capítulo siguiente está 
dedicado al confucianismo, algunos puntos deberían aparecer por duplicado, en 
éste y en el capítulo siguiente. Para empezar, evidentemente, el mismo Confucio, 
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que pertenece a los orígenes pero también debería encabezar el capítulo “Confu- 
cianismo”. De forma similar, alusiones a la escuela de los ru, los letrados confu- 
cianos, son necesarias en la exposición de las otras escuelas de pensamiento del 
período de los Reinos Combatientes (las denominadas “Cien Escuelas”). La solu- 
ción que hemos adoptado consiste en seguir un orden cronológico, que permite 
repasar las relaciones de las ideas, y dejar el capítulo “Confucianismo” sin Con- 
fucio, y el capítulo presente sobre los orígenes sin la escuela confuciana que in- 
teractuaba con las otras “Cien Escuelas”. Teniendo en cuenta esta observación, y 
saltando un poco adelante y atrás en el estudio, la comprensión de las relaciones 
entre las escuelas será más adecuada. 

En el estudio de este capítulo, básico para el resto de la obra, recomendamos 
sobre todo que se intente adquirir el vocabulario chino más fundamental, relacio- 
nado con los conceptos básicos. Para ello se ofece, al final del libro, un pequeño 
glosario que puede ayudar. 

También es muy útil situarse de alguna forma en el espacio cuando se estu- 
dia la historia de las ideas. Recomendamos vivamente que el lector se familia- 
rize con los mapas de China y situe en éstos los lugares principales que se 
mencionarán en el capítulo. Un atlas histórico o un atlas cultural pueden ser 
de mucha utilidad. 

La lectura de los textos clásicos es insustituible. En el contacto directo con 
los clásicos se forma la connaturalidad que lleva a la más profunda compren- 
sión. Se recomienda la lectura de las Analectas de Confucio. En primer lugar, su 
lectura puede resultar extraña. No es un libro que pueda leerse todo seguido. 
Hay que detenerse sobre cada dicho y examinarlo, preguntándose qué hay de- 
trás de aquellas palabras, con mucha frecuencia casi banales. Una vez se ha 
avanzado un poco, no parecerá extraño utilizar más de una versión. Dos caste- 
llanas, por ejemplo, una inglesa (la de Arthur Waley es una buena elección) y 
una francesa, italiana o alemana. 

También aconsejamos aprovechar la existencia de una traducción castella- 
na de Mo Di para leerla. Se encontrarán las indicaciones en la bibliografía. 
Después de esto, como es natural, el estudio se debería completar con consul- 
tas de las obras de referencia (en particular las historias de la filosofía china) y 
con lecturas de bibliografía secundaria, sobre todo las que serán sugeridas en 
su momento. 
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1. Las fuentes de nuestro conocimiento histórico 


En un estudio como el presente es importante, desde el principio, no sólo lle- 
gar a conocer qué sabemos y qué podemos suponer sobre el pensamiento y la 
religión chinos tal y como se han configurado a lo largo de la historia, sino tam- 
bién cómo se sabe y de dónde se han sacado los conocimientos que creemos te- 
ner. Como es notorio, haremos una reconstrucción de lo que fueron las ideas y 
prácticas de hombres muy lejanos de nosotros en el tiempo y en el ámbito cul- 
tural. Para que la reconstrucción tenga unas mínimas garantías de aproximarse 
a la realidad, pues, es necesaria una conciencia metodológica precisa, de la que 
ahora queremos resaltar la cuestión relativa a las fuentes. 

Es verdad que hay un cierto volumen de datos proporcionado por la arqueo- 
logía, sobre todo en relación con las prácticas religiosas más antiguas, como 
también conclusiones que pueden sacarse del estudio de otros restos materiales 
de los tiempos pasados, como por ejemplo construcciones arquitectónicas y de 
ingeniería, obras de arte, etc. También la situación actual de la religión y el pen- 
samiento en Asia oriental, en tanto que resultante de toda la historia pasada, 
nos informa en un grado determinado sobre lo que fue en tiempos anteriores. 
Sin embargo, el grueso de conocimientos sobre nuestro tema procede de los tex- 
tos escritos que nos han llegado. Por este motivo, antes que nada es necesario sa- 
ber cómo deben leerse estos textos y cómo se pueden comprender los contenidos 
que realmente querían transmitir. 

Gracias, sobre todo, a la escritura, tenemos noticia de los hechos pasados y 
particularmente del pensamiento de los hombres de otros tiempos y otros en- 
tornos. Esto merece un subrayado especial en relación con la cultura china, no 
sólo fuertemente literaria, sino marcada especialmente por el carácter singular 
de su sistema de escritura. A lo largo de los siglos en que funcionó el sistema im- 
perial chino (de finales del siglo 11 a. C. hasta principios del xx), el poder impe- 
rial y la administración del estado se ejercieron por medio de un sistema de 
funcionarios -los que en Occidente se denominaron mandarines—, para el acceso 
al cual había que demostrar en diferentes exámenes escritos una cualificación 
eminentemente literaria (o, si se quiere, “letrada”). De este modo, a los factores 


de pecunia y de linaje que podían configurar la pertenencia a la elite dominante 
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en la China tradicional, hay que añadir siempre el conocimiento de la escritura 
y de la literatura clásica y los talentos literarios personales. 

Sin embargo, por encima de esto, se añade la influencia peculiar que el sistema 
de escritura ha ejercido sobre el pueblo chino y sobre su autoconciencia. Aparte 
de sus valores estéticos -que pueden haber determinado, por ejemplo, que el arte 
de la caligrafía rezume en todas las artes gráficas en China-—, el hecho de que la 
escritura china no sea fonética es lo que ha tenido y tiene unas consecuencias más 
importantes. 

El sentido de unidad cultural del pueblo chino, diacrónica y sincrónicamen- 
te, se ha mantenido gracias a la escritura, a pesar de la evolución de la lengua y 
de las enormes diferencias entre los denominados “dialectos” chinos. La razón 
es que el sistema chino de escritura deja invisibles la mayoría de los cambios y 
diferencias y permite que los textos sean inteligibles para cualquier lector. 

Otro aspecto de esta huella de la escritura sobre la mentalidad china es la for- 
ma en que ha marcado el sentido del lenguaje de sus usuarios. Es decir, el letra- 
do chino piensa el lenguaje más en la perspectiva de la escritura que en la del 
habla, al contrario de lo que es usual en Occidente, donde se concede primacía 
al habla sobre la escritura. Esto también ha hecho que el estilo literario del chi- 
no sea mucho más autónomo respecto del lenguaje hablado que el del escritor 
occidental. De hecho, durante muchos siglos, hasta los movimientos de refor- 
ma del primer tercio del siglo xx, la lengua escrita (325 wenyan) era muy dife- 
rente de la hablada, porque ésta iba evolucionando de manera natural en los 
aspectos de fonética, de léxico y de estructuras gramaticales, mientras que la pri- 
mera sufría una evolución mínima, procurando mantener siempre vigentes en 
su seno el léxico y las estructuras de la lengua primitiva. 

El conjunto de las características de la lengua escrita china representa una 
dificultad considerable a la hora de leer y entender los textos chinos que cons- 
tituyen las fuentes de nuestra materia. Algunas dificultades son similares a las 
que presenta la lectura de textos de los filósofos griegos antiguos: por ejemplo, 
la ausencia de puntuación que señale los inicios y finales de las frases, y la co- 
rrupción ocasional de los textos en el curso de su transmisión (daños en los 
documentos y errores de copistas), lo cual exige un trabajo tentativo de recons- 
trucción del original no corrompido. Esta tarea es la que realiza la denominada 
crítica textual. 
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La crítica, como arte de distinguir en un documento lo genuino de lo falso, 
puede dividirse en crítica textual y crítica literaria o alta crítica. La crítica textual 
intenta reconstruir el texto original más probable. La alta crítica intenta deter- 
minar el origen y composición del texto, el autor o autores, materiales usados, 
fecha de composición, etc 

Sin embargo, otra causa de dificultades es la gramática propia del chino lite- 
rario y, sobre todo, el uso que los chinos hicieron del mismo, movidos por pre- 
ferencias estilísticas con frecuencia alejadas del gusto por la claridad y la 
precisión. Al contrario, el escritor chino tiende a explotar las posibilidades de 
concisión y densidad que le permite la lengua, sin incomodarse por los altos 
grados de ambigúedad e indeterminación que así llega a alcanzar. No sólo mu- 
chas veces es bastante difícil saber en qué sentido y con qué función gramatical 
hay que entender una palabra, sino que las relaciones entre cláusulas o frases 
contiguas son frecuentemente objeto de conjetura, al faltar las partículas que 
explicitarían estas relaciones. 

Por poner un ejemplo: en chino literario, dos sentencias A y B simplemente 
yuxtapuestas (“A. B.”) tanto pueden querer decir que “A y B”, como que “si A, 
entonces B”, como que “lo que expresa A, B” (es decir, B llega a ser predicado 
de A), etc. 

Posiblemente, esta indeterminación no era sentida como problema mien- 
tras había una enseñanza oral que acompañaba la transmisión de los textos. 
Sin embargo, con el paso del tiempo y las vicisitudes históricas la cadena de la 
tradición oral fácilmente se altera, se debilita o se rompe. Para suplir esto, han 
surgido, como una necesidad, los comentarios. Para casi todos los libros chi- 
nos antiguos hay, pues, una masa de comentarios y subcomentarios ingente, 
que son para nosotros un instrumento indispensable para la comprensión de 
los viejos textos. 

Una dificultad importante, que hay que tener siempre a la vista, es el peso 
que sobre la lectura que hacemos de los textos tienen las interpretaciones reci- 
bidas de éstos, las cuales nos llegan de las diferentes tradiciones que en torno de 
los mismos se han tejido a lo largo de los siglos. 

Tenemos aquí un complejo que a veces es difícil de distinguir. No sólo hay 
generalmente distintas tradiciones autóctonas sobre el pensamiento y la religión 
antiguas de una cultura, sino también las tradiciones formadas en la recepción y 
el estudio occidental de éstos. 
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Supongamos, por ejemplo, el pensamiento de Confucio: pesan en primer lu- 
gar las tradiciones chinas, como la neoconfuciana, por ejemplo, o la visión 
taoísta de Confucio, además de las interpretaciones marxistas de los estudiosos 
chinos del siglo xx. Además de esto, se encuentra la imagen de Confucio que 
los misioneros cristianos de los siglos XVI y XVIII llevaron a Europa y toda una 
interpretación del confucianismo que aquellos misioneros, principalmente je- 
suitas, nos legaron. Un aspecto muy concreto de esta interpretación es el siste- 
ma de equivalencias entre los términos chinos y los términos occidentales que 
se usan en las traducciones de los textos. Finalmente, hay que añadir la tradi- 
ción académica de la sinología occidental, con sus puntos de vista fundados en 
la crítica textual y el método científico. 

Frente a esta diversidad, es necesario en primer lugar que los objetivos del es- 
tudio sean claros. Una cosa es querer encontrar lo que podía haber sido el pen- 
samiento original de Confucio, no coloreado todavía por la óptica de sus 
intérpretes, y otra cosa es interesarse por el significado que el pensamiento con- 
fuciano ha tenido para el pueblo chino a lo largo de su historia. En este segundo 
caso, lo que Confucio hubiera pensado verdaderamente no es tan importante 
como lo que las generaciones posteriores entendieron y cómo fueron confot- 
mando un sistema que se denominó confuciano y se validaba con la autoridad 
de Confucio. 

Según nuestra forma de ver, los dos objetivos son importantes, y el primero 
también lo es de cara al segundo. 

A la vista de todo lo que hemos dicho hasta ahora, es evidente que entre los 
conocimientos instrumentales que un estudioso del pensamiento chino necesa- 
riamente debe tener se encuentra en primer lugar el de las fuentes. A lo largo de 
los capítulos que siguen iremos encontrando las referencias a las obras de los di- 
ferentes autores y escuelas, en las que será necesario fijarse especialmente. Ve- 
remos que, en cierta medida, lo que estudiaremos es más una historia de libros 
que una historia de personajes. Muchas de las obras capitales del pensamiento 
chino son obras colectivas y no de un solo autor, en el sentido de que se fueron 
formando por acumulación de escritos de autores distintos y de épocas distintas, 
reunidas en un solo libro. También veremos que con frecuencia es muy difícil 
fechar la época de composición de una obra. 

Ahora, antes de seguir, conviene dar noticia de un grupo de fuentes, aparte de 
los textos propiamente de pensamiento y religiosos, más generales, pero que son 
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capitales y a las que deberemos hacer referencia repetidamente. Por este motivo las 
mencionamos en primer lugar. Se trata de los escritos de los historiadores y, sobre 
todo, de la primera auténtica obra de historia china. Nos referimos al “Et Shiji, o 
Memorias históricas de Sima Qian (ca. 145-ca. 85 a. C.). La obra pretende abarcar 
unos 2.500 años de historia, desde la era de los primeros emperadores legendarios 
hasta los días del autor. Su esquema proporcionó el modelo para toda la historio- 
grafía posterior. Contiene una multitud de biografías de personajes de todo tipo, lo 
cual nos interesa particularmente. El Shiji encabeza la serie de las Veinticinco historias, 
es decir, la colección de las historias dinásticas de China hasta la de la dinastía Qing. 

Una obra similar a la anterior y que también proporciona información im- 


E 


portante es el £+5% Hanshu, la Historia de los Han anteriores, escrita por Ban Gu, 
de la época de los Han posteriores. Ocupa el segundo lugar, detrás del Shiji, en 
las Veinticinco historias; sin embargo, es la primera de las historias dinásticas pro- 
piamente dichas. Además de una sección de biografías como la que se encuentra 
en el Shiji, incluye una novedad importante: un catálogo bibliográfico clasifi- 
cado, que se basa en un catálogo anterior del bibliotecario imperial Liu Xie, 
los Siete Sumarios, hoy perdidos. En general, las historias dinásticas que hemos 
mencionado, aunque se trata de fuentes marcadas por su carácter oficial, son 
de gran interés. 

Entre las fuentes básicas, que hay que conocer en relación con prácticamente 
todos los aspectos y tendencias de la cultura china, se encuentran aquellos li- 
bros que reciben la categoría de K£ jing, “libros canónicos” o “clásicos”. Ya que a 
éstos les dedicaremos un apartado especial en el capítulo sobre “Confucianis- 
mo”, es suficiente ahora con haberlos mencionado. 


2. La versión tradicional de los orígenes de la cultura 


Hemos dicho que el pueblo chino ha estado desde la antigúedad particu- 
larmente interesado por la historia, en la cual encontraba los puntos de re- 
ferencia para su reflexión ética y política. Ya en los textos más antiguos 
encontramos referencias a hechos y personajes muy anteriores y, en cierta 
manera, un esquema de la historia pasada a partir de algún momento inicial. 
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Con el tiempo se fue configurando un esquema más elaborado, con más per- 
sonajes y más remontado hacia la antigiiedad lejana. Esta representación del 
pasado propio podía ser muy legendaria o idealizada, pero era un elemento 
vivo que tenía su fuerza operativa en el curso de los acontecimientos y una 
función insustituible dentro del pensamiento chino. Para entender muchos 
aspectos de las concepciones chinas sobre la naturaleza de la vida y de la ci- 
vilización, es imprescindible conocer la versión tradicional de la historia que 
presuponen. 

Ahora bien, más que de una versión tradicional de los orígenes de la cultura 
en China, habría que hablar de las versiones tradicionales en plural. Aunque 
con el tiempo se fue formando por amalgama de las diferentes versiones un tipo 
de esquema unificado, en la época Zhou en que aparecen, la diversidad es más 
importante y se constata, especialmente, que los autores y textos más antiguos 
no hacen empezar la historia tan atrás como lo hacen los más tardíos. 

El dato básico es que la dinastía Zhou se reconocía como la tercera de las di- 
nastías chinas y sabía de dos dinastías anteriores a ésta: la de los Xia y la de los 
Shang (también denominados Yin). Con anterioridad a éstas, se situaban dos 
personajes extraordinarios: los soberanos Yao y Shun. 

Yao y Shun eran considerados soberanos ejemplares por su virtud. No habían 
pasado el trono por sucesión hereditaria a los propios hijos, sino al más exce- 
lente de los ministros que pudieron encontrar. Un tercer personaje, Yu, elegido 
por Shun como su sucesor, inició la sucesión hereditaria y fue el fundador de la 
dinastía Xia. 

El esquema de las tres dinastías precedidas por los dos reyes Yao y Shun es 
el que subyace básicamente en el confucianismo y el moísmo primitivos. En 


el $ Shujing (uno de los libros clásicos) la historia empieza con un breve ca- 
pítulo sobre las excelencias del gobierno de Yao y la forma en que éste eligió 
para sucesor a un hombre de origen humilde, el virtuoso Shun, que había sabido 
convivir con unos malos padres gracias a su piedad filial. Shun pasó después el 
trono a Yu, también denominado Yu el Grande, famoso por el hecho de haber 
conducido las aguas que inundaban el país. Yu pasó el gobierno a su hijo y em- 
pezó así la primera dinastía, la Xia. Según la cronología tradicional, los Xia ha- 
brían gobernado China desde el año 2205 hasta el 1766 a. C., o bien, de acuerdo 
con otra fuente, del 1994 al 1523 a. C. La dinastía se acabó cuando la corrupción 
moral y la crueldad del último de sus soberanos provocó la rebelión del pueblo, 


O Editorial UOC 34 Pensamiento y religión en Asia oriental 


bajo el mando de Tang, que depuso al tirano y fundó una segunda dinastía, la 
de los Shang (1766-1122 o 1523-1027 a. C.). 


Tabla 1.1. Esquema de la historia en el Shujing. 


Yao, Shun Dos soberanos 
é (período predinástico) 
Xia 
Shang Tres dinastías 
Zhou 


La caída de los Xia y el advenimiento de los Shang reproduce exactamente 
el mismo esquema con que se nos narra la caída de los Shang a manos de los 
Zhou. Sólo hay que cambiar los nombres propios. Wenwang (es decir, el “Rey 
Letras”), patriarca de los Zhou, y su hijo Wuwang (o sea, “el Rey Militar”) de- 
rrotaron al último rey Shang, un hombre increíblemente cruel, y fundaron la 
nueva dinastía. A la muerte un poco prematura del rey Wu, durante la minoría 
de edad de su hijo Cheng, actuó de regente el hermano del rey Wu, el duque 
de Zhou, quien, en su momento, cedió el trono al heredero legítimo, su so- 
brino. De este hecho deriva una fama inmarcesible para el duque de Zhou, 
modelo de fidelidad y virtud, que queda asociado a Wen y Wu como funda- 
dores dinásticos, y no sólo esto, sino también y muy especialmente como 
instaurador de cultura. 

Fuera del círculo confuciano, por ejemplo en el ++ Zhuangzi (un libro bá- 
sico del tacísmo, véase el capítulo III), se añaden diferentes personajes míticos 
delante de Yao y Shun, posiblemente para dejar los modelos confucianos en 
posiciones secundarias. Se trata de nombres seguramente extraídos del caudal 
fantástico y mitológico contemporáneo, que se incorporan como si se tratase 
de gobernantes primitivos y permiten figurar una época arcaica con rasgos 
utópicos. 

Hay una lista, por ejemplo, que enumera doce personajes de los tiempos en 
que los hombres “hacían nudos en las cuerdas”, en alusión a un sistema anterior 
a la invención de la escritura. De todos estos nombres hay que retener sobre 
todo los de Suiren “el Hombre del Fuego”, Shennong “el Campesino Sagrado” 
y Huangdi, “el Señor Amarillo” o “Emperador Amarillo”. 
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Los historiadores chinos, desde la antigúedad, procuraron convertir a los más di- 
ferentes héroes míticos en personajes históricos e imaginar mediante sus nombres 
el nacimiento de la civilización. Estas visiones del pasado se reducen a esquema con 
la expresión “los cinco Di” o bien “los tres Huang y los cinco Di”, que también en- 
contramos en un capítulo del Zhuangzi. Para traducirlo a nuestra lengua, podemos 
decir “los tres Augustos y los cinco Soberanos”. Generalmente los tres Huang son 
Fuxi, Núgua y Shennong. Los cinco Di son: Huangdi, Di Zhuanxu, Di Ku (o 
Gaoxin), Di Yao y Di Shun. Observemos estos dos nombres que cierran la lista: 
son los dos que hemos visto encabezando la historia en el Shujing. 

Los tres “Augustos” son héroes míticos fundadores de la sociedad humana, a los 
cuales se atribuye la invención de los elementos principales de la civilización. 


e Fuxi (XK % : habría sido el inventor de la escritura y de los trigramas oracu- 
lares del Yijing, de la pesca y la caza. Acostumbra a ser representado con 
una escuadra en la mano. 

+ Núgua 244 : hermana y esposa de Fuxi, habría reparado el Universo y regu- 
lado las inundaciones. También se le atribuye la invención de los ritos del 
matrimonio. En la iconografía, sostiene un compás en la mano derecha. 

e Shennong +2 : enseñó a los hombres el arte de la agricultura y el uso del 
arado. Cuando la edad le empezó a debilitar, se produjeron revueltas, ca- 
pitaneadas por Chiyou, que fue el primero en construir armas. A veces es 
descrito con cabeza de toro y cuerpo de hombre. 


El primero de los cinco soberanos es el célebre “Señor Amarillo”, 3% + 
Huangdi, figura emblemática del taoísmo. El “Señor Amarillo”, como el resto de 
los héroes fundadores de la cultura, fue situado por las cronologías de los histo- 
riadores en fechas precisas. Su accesión al trono la señalaban en el 2697 a. C. Se 
le atribuye la invención de la rueda y el carro, la barca, el calendario y la brújula. 

El Shiji, la obra de Sima Qian que acuñó el paradigma de toda la historiografía 
china posterior, no empieza, sin embargo, con Fuxi y Núgua, sino con los “cinco 
Di”, es decir, por tanto, con Huangdi. Esto refleja sus simpatías y las de su padre, 
Sima Tan, por el taoísmo, ya que Huangdi era considerado como una especie de 
santo patrón del taoísmo. Por otro lado, la idea de los “cinco soberanos” responde, 
como veremos más adelante, a una teoría cíclica de la historia basada en la sucesión 
de cinco etapas presididas por cinco elementos: la teoría de los 4.47 wuxing. 
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Observemos que todos los mitos anteriores se refieren a los orígenes de la 
civilización. No hay entre los mismos ningún mito cosmogónico. Los primeros 
mitos cosmogónicos aparecen en China muy tardíamente, ya durante la di- 
nastía Han, y se sospecha que eran productos de importación, seguramente de 
la India. El más conocido de los mitos cosmogónicos chinos es el de Pangu. 
Según una de las versiones, Pangu nació del caos primitivo, en forma de hue- 
vo. Pasados miles de años, durante los cuales Pangu dormía, éste sufrió mu- 
chas transformaciones y se convirtió en un gigante. Con un hachazo separó 
el Cielo y la Tierra y los mantuvo separados hasta que se solidificaron. Final- 
mente, Pangu murió, pero con su muerte su cuerpo se transformó y engen- 
dró el mundo tal y como lo vemos. Su aliento formó los vientos y nubes; su 
voz, el trueno; su ojo izquierdo dio lugar al sol y el derecho, a la luna; sus 
miembros se convirtieron en montañas; la sangre y el semen formaron los 
ríos; su carne, los campos; sus cabellos y la barba se transformaron en estre- 
llas y los pelos de su cuerpo, en árboles y plantas; los dientes y los huesos 
fueron rocas y minerales. Incluso los piojos y pulgas que habitaban en su piel 
dieron lugar a los animales y a los hombres. 

Como este mito, otros mitos sobre la formación del Cielo y la Tierra y la crea- 
ción de los hombres aparecen durante la dinastía Han, a veces adhiriéndose a 
los nombres de los héroes civilizadores mencionados más arriba. Su carácter, sin 
embargo, es muy diferenciado y no pertenece, en rigor, a lo que denominamos 


“una versión de la historia”. 


3. Ritos y prácticas religiosas de la dinastía Shang 


La dinastía Shang reinó en China durante la segunda mitad del segundo mile- 
nio antes de Cristo. Nos encontramos con unos pueblos básicamente agrícolas, 
asentados en las orillas del curso medio y bajo del río Amarillo, que desarrollan 
una floreciente cultura del bronce. Según la historiografía china tradicional, los 
Shang vinieron a sustituir una dinastía anterior, la de los Xia, cuya historicidad, 


sin embargo, no ha sido demostrada hasta ahora. 


O Editorial UOC 37 Capítulo I. Fundamentos religiosos... 


Figura 1.1. Área de influencia de la dinastía Shang 


Territorio bajo dominio 
de la dinastía Shang 


Límites actuales de 
China y Mongolia 
1.000 Km 


Hay que notar que, aunque hablamos de dinastías y de familias reinantes, tanto 
en la época de los Shang como en la de sus sucesores, los Zhou, sería erróneo repre- 
sentarse la organización política a la manera de un imperio. El imperio chino no 
empieza sino en el 221 a. C., y los reyes de Shang tienen un poder más religioso que 
político y representan la unidad del pueblo dominante, más que el centro de poder 
de una organización estatal fuerte. Parece que la sociedad se dividía básicamente en 
dos capas, la de los señores o nobles, y la del pueblo llano, dedicado al trabajo de la 
tierra. El culto religioso era reservado a los nobles y, de hecho, sólo tenemos algunos 
conocimientos lo suficientemente fiables de la religión de éstos. 

Gracias sobre todo a la arqueología, podemos considerar bastante seguros 
estos conocimientos. No sólo los entierros, sino también los recipientes de 
bronce y, especialmente, los huesos y conchas de tortuga oraculares nos ha- 
blan de las creencias y prácticas religiosas de aquella gente. En las ciudades 
de los Shang se encuentran prácticamente debajo de cada casa entierros de 
perros y niños; bajo las murallas, gran cantidad de huesos enterrados, y algo 
parecido bajo las puertas de los palacios. En los entierros de adultos, fuera de 


O Editorial UOC 38 Pensamiento y religión en Asia oriental 


la ciudad, también hay objetos, pertenencias, ofrendas. Podemos suponer, 
por lo tanto, creencias sobre la otra vida y sobre una misión protectora unida 
a estos entierros. Los vasos de bronce, de una característica decoración con as- 
pecto de máscara ( % , taotie), son muy probablemente todos de carácter re- 


ligioso, relacionados con creencias sobre la vida después de la muerte y con 
toda una simbología referente a la unidad del mundo de los vivos y el mundo 
de los muertos. 

Ahora bien, la fuente de información más interesante y más notable la cons- 
tituyen los miles de huesos oraculares (de hecho, huesos y conchas de tortuga) 
encontrados cerca de Xiaotun, Henan, desde finales del siglo pasado, que eran 
usados para la adivinación en la corte de los Shang, y posteriormente guarda- 
dos. A partir del 1300 a. C. se empezó a grabar aquí las consultas y las respuestas 
del oráculo, de modo que en estas inscripciones en huesos y conchas de tortuga 
tenemos actualmente los más antiguos documentos escritos de la cultura china. 
Con su lectura e interpretación, todavía en curso, se ha constatado la veracidad 
elevada de antiguas fuentes históricas que se había creído que eran ficticias; por 
ejemplo, los nombres y las fechas de los reyes de la dinastía Shang. 

Esta segunda fuente de información, es decir, la de los libros antiguos que han 
llegado hasta la actualidad, no se puede usar sin una tarea previa de crítica ade- 
cuada, aunque también es importante. Los principales son, sobre todo, el Shu- 
jing (Clásico de los Documentos) y el ¡+%£ Shijing (Clásico de la Poesía). Hay que 
notar, sin embargo, que pese a que algunas partes de estos libros se refieren a la 
época Shang, la redacción es de la época de la dinastía Zhou occidental (entre 
1100 aproximadamente y 771 a. C.) o incluso más tarde. 

Con todo esto, podemos hacernos una buena idea de los elementos principales 
de la religión de la clase noble; más difícil es saber con seguridad qué relaciones ha- 
bía entre estos elementos. Tres de éstos pueden ser destacados como básicos: 


e el culto a los antepasados, 

e el wuismo, y 

e el culto a los espíritus o deidades de la naturaleza, principalmente los de 
la tierra, montañas y ríos. 


1) El culto a los antepasados, destinado a ser la columna vertebral de la reli- 
gión confuciana posterior y un elemento clave de la concepción social china, 
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fundada en los lazos familiares, parece ocupar ya en aquellos tiempos este lugar 
privilegiado. El lugar de culto era el templo de los antepasados propio de cada 
estirpe O linaje, con la particularidad de que en la capital sólo había el templo 
de los antepasados de la casa real; otros linajes poderosos tenían su templo en 
otros lugares. El culto a los antepasados era el símbolo de la unión de la estirpe 
y de su poder. En el templo se encontraban representados, siguiendo el orden 
jerárquico que les era propio, los antepasados difuntos de la familia, y a ellos se 
sacrificaban no sólo animales, sino también seres humanos, presumiblemente 
prisioneros de guerra. Frente a los antepasados se castigaba a los enemigos del 
linaje; allí se guardaban las armas y allí se tomaban las decisiones que ordena- 
ban toda su vida, consultando siempre, de una u otra forma, a los espíritus de 
los difuntos. Así venían a ser éstos los verdaderos conductores de la vida de los 
Shang. 


La comunicación con los espíritus se hacía de dos maneras. Una de éstas era una 
forma de escapulomancia, sistema de adivinación basado en huesos de anima- 
les, porque generalmente se utilizan los omoplatos o escápulas, de la cual pro- 
ceden los huesos oraculares mencionados más arriba. Aunque el procedimiento 
no se conoce con toda precisión, la “consulta de la tortuga” se hacía aplicando 
calor a una plancha debidamente preparada del peto de una tortuga o de un 
omoplato de bóvido. El calor producía unas grietas, que eran interpretadas por 
los adivinos. Éstos eran un tipo de sacerdotes-intérpretes-escribanos, denomina- 


dos E shi, que tenían su lugar destacado en la corte real, y de los cuales se con- 
servan bastantes nombres inscritos en los huesos oraculares. Muchas consultas 
se referían a los sacrificios que era necesario hacer y a qué dioses había que sa- 
crificar. Otras se ordenaban a averiguar las ocasiones adecuadas o los resultados 
de expediciones de guerra, de caza o de pesca, cosechas, enlaces matrimoniales, 
etc. Se quería saber cuál sería la fortuna de los próximos días, el curso de una 
enfermedad, etc. 


2) La otra forma de entrar en contacto con los espíritus era asunto de las bru- 


jas y brujos A£ wu, que mediante la danza y la música entraban en éxtasis y eran 
capaces de ver los espíritus, o bien quedar poseídos por ellos, y así hacerlos pro- 
picios, convocar la lluvia, alejar enfermedades, etc. Estas prácticas son lo que de- 
nominamos wuismo, que viene a constituir otro de los pilares de la religión de 
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los Shang. Se trata con bastante probabilidad de la primera forma documentada 
del chamanismo que posteriormente se desarrollaría en los pueblos de Siberia. 
Incluso resulta plausible pensar que la capa dominante de los Shang podía ser 
un grupo de familias caracterizadas por sus aptitudes chamánicas, de tal modo 
que este chamanismo, o, más exactamente, wuismo, sería el rasgo distintivo y 
conformador de su organización y modo de vida. 


En efecto, el mismo rey de los Shang aparece a veces participando en bailes má- 
gicos, conjuros, interpretación de sueños y oráculos con huesos y conchas de tor- 
tuga. Es lógico pensar que en él debía concentrarse el poder mágico de la estirpe, y 
que él fuese el primero en el orden religioso como lo era en el político, no sólo por 
el privilegio de ser el único que podía sacrificar a los más altos dioses y antepasados, 
sino también por su situación privilegiada en el punto central mismo en que entran 
en contacto los hombres y los dioses, los vivos y los muertos. 


El mismo carácter que designa a los brujos en la China de los Shang, Az (pro- 
nunciado + mu en coreano), sirve para designar a los chamanes en Corea. Véase 
el apartado correspondiente del capítulo V, dedicado al muismo coreano. 


3) El tercer elemento peculiar en la religión de los Shang es el culto a una 
serie de divinidades de la naturaleza, entre las cuales destacan las relacionadas 
con la tierra, los dioses del terreno ( 4t she). Sol, luna y estrellas, viento y nubes, 
montañas y aguas, y finalmente la tierra, tenían sus dioses que había que vene- 
rar de forma similar a como se hacía con los antepasados. Un rasgo notable, en 
relación con estos dioses, era que se les consideraba inferiores a los espíritus de 
los antepasados. Esto ha hecho pensar a algunos autores que estos dioses po- 
drían ser originalmente los propios de los pueblos agricultores dominados por 
los Shang, con lo cual se explicaría también la tendencia que se puede constatar 
a sustituir los dioses de la naturaleza por antepasados divinizados, o bien a la 
identificación de unos y otros. 


En el contexto del culto de los antepasados, hay que destacar, finalmente, 
que por encima de todo el panteón al que se daba culto se sitúa —al menos en 


los últimos tiempos de la dinastía— un dios supremo denominado _- + Shangdi, 


es decir “Dios de Arriba” o “Señor de Arriba”. Este nombre, Shangdi, es el que 
ha quedado en la lengua china para significar “Dios”, y sin duda sería muy in- 
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teresante conocer su naturaleza exacta. Para algunos de los estudiosos actuales 
se trata del primero de los antepasados de la estirpe real de los Shang, diviniza- 
do. Otros especialistas, en cambio, se inclinan a ver en él a un dios de la natu- 
raleza que de ninguna manera sería un hombre divinizado. Sin embargo, no 
podemos descartar que en él hayan confluido estas dos figuras, y que los Shang 
hayan tendido a ver en el primero de los dioses precisamente a su primer pro- 
genitor. Por lo que podemos llegar a averiguar, se trataría de un dios antropo- 
morfo, el más poderoso de los dioses, que habitaría en el cielo y sería como la 
réplica, en el mundo del más allá, del rey en el más acá. 

Ya hemos dicho que todos estos ritos y prácticas eran propios de la clase superior 
y que de los ritos y actividades religiosas del pueblo común no sabemos práctica- 
mente nada. A pesar de esto, el sociólogo y sinólogo francés Marcel Granet ha com- 
puesto una teoría sobre la religión campesina de los primitivos chinos que, aunque 
es altamente hipotética, no deja de tener atractivo. Sus puntos de partida han sido, 
por un lado, los poemas de la primera parte del Shijing, y por otra, sus estudios de 
campo sobre ciertas costumbres de tribus tai, miaozi y lolo de la actual Indochina. 

El Shijing es una fuente adecuada, según Granet, porque es todo de carácter 
religioso, como lo prueba el hecho de ser el clásico que inspira más respeto. Las 
canciones que se recogen en la primera parte serían, según él, derivadas de los 
festivales de primavera y de otoño que debían de celebrar los antiguos plebeyos 
chinos, de manera similar a los que han continuado celebrando hasta la actuali- 
dad algunos pueblos mantenidos en condiciones de aislamiento especial. Granet 
proyecta hacia el pasado lejano del pueblo llano chino los rasgos esenciales de las 
fiestas estacionales que gobiernan el ritmo de la vida de estas poblaciones. Re- 
sumimos a continuación, a grandes rasgos, la conclusión a la que llega. 

La vida de los antiguos chinos se regía anualmente por el cambio de las esta- 
ciones, de modo que se dividiría en dos períodos marcadamente diferenciados: 
un período estival de vida al aire libre y trabajos en el campo, y un período in- 
vernal, de vida recogida en los pueblos. Los momentos de transición a la prima- 
vera y otoño serían ocasión de grandes festivales que Granet reconstruye así: en 
la primavera tendrían un carácter principalmente sexual, y en éstos se forma- 
rían, en determinados lugares sagrados, las parejas y los acoplamientos; los fes- 
tivales de otoño, en cambio, eran fiestas de la cosecha, marcadas por el comer y 
el beber, con connotaciones de separación y de duelo. 
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De estas fiestas rituales cree Granet que después derivó toda otra manifesta- 
ción y desarrollo de la religión china. Los chinos tenían el sentimiento de con- 
tribuir a asegurar el orden y los ritmos de la naturaleza y su fertilidad. Este 
sentido de un vínculo íntimo entre el mundo natural y la sociedad humana ha 


sido, según Granet, el elemento básico de todas las creencias chinas. 


4. Elementos ideológicos esenciales de la cultura Zhou 


4.1. El cambio de dinastía y el mandato del Cielo 


En la larga historia de China hay dos recodos cruciales que marcan el carácter 
de las épocas que delimitan y constituyen puntos de referencia básicos en la con- 
ciencia histórica de los chinos: uno es el cambio de la dinastía Shang por la dinas- 
tía Zhou cerca del año 1000 a. C. y el otro es la fundación del imperio en el 
año 221 a. C. Tenemos que considerar ahora el primero de estos acontecimientos. 

La revuelta de un grupo de tribus contra el dominio de los Shang, su victoria 
y el establecimiento de una nueva dinastía, la casa de los Zhou, hacia el fin del 
segundo milenio a. C. fue probablemente vivido por sus protagonistas como un 
hecho terrible, como el rompimiento necesario de un orden que se había consi- 
derado sagrado y que, por lo tanto, sólo desde una interpretación del aconteci- 
miento en el nivel del orden cósmico o divino podía tener sentido y justificación. 
En otras palabras, la revuelta no podía considerarse sólo como un simple hecho 
de armas, sino como una intervención divina en los asuntos humanos, que ha- 
bría retirado al último rey de la casa de Shang, por su depravación, el mandato o 
encargo de gobernar y lo habría transferido al caudillo victorioso y a su familia, 
fundando así una nueva dinastía. 

Para los Zhou había, además, un precedente de este tipo de acontecimiento: la 
caída del último rey Xia y la fundación de la propia dinastía Shang habría sido una 
decisión del Cielo y una transferencia del mando similar a la suya. Esto da lugar a 
un esquema para el pensamiento histórico, nuclear en la visión china de la historia. 


Esta aparece esencialmente como una sucesión de dinastías, que empiezan mere- 
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ciendo el mando del Cielo por la preclara virtud de sus primeros soberanos, y lo aca- 
ban perdiendo cuando la virtud va disminuyendo y acaba desapareciendo en los 
últimos representantes de la dinastía, que no son sino tiranos corruptos y crueles. 

El concepto del “mandato del Cielo” (Aús tianming) llegó a ser así un con- 
cepto central de la doctrina política que sustentaba la legitimidad y la razón de 
ser de los Zhou. 

En términos occidentales, hablaríamos de una teoría del origen divino del po- 
der. En occidente, la teoría del origen divino del poder se refería a un poder tempo- 
ral que por encima tenía todavía el poder espiritual de la Iglesia. En cambio, en 
China, el poder imperial no tenía por encima ningún poder visible o terrenal. 

En cualquier caso, lo importante es notar la doble implicación que la teoría 
comporta. 

Por un lado la autoridad del príncipe queda fundamentada e investida de ca- 
rácter sagrado. Esto es sin duda un elemento esencial para el poder político, que 
puede exigir así sumisión y obediencia. El poder no aparece como mera impo- 
sición, sino revestido de derecho para mandar. Sin embargo, por otro lado, el 
poder político supremo queda él mismo sometido a una instancia superior que, 
por lo tanto, lo limita y condiciona. El príncipe se debe amoldar a la voluntad 
del Cielo. No puede gobernarse al simple capricho del gobernante, sino que éste 
debe tomar el Cielo como modelo y tiene que ajustarse al camino ( 1% dao) que el 
Cielo marca para todas las cosas, es decir, el dao del Cielo: KiÉ . El príncipe, aun- 
que conserva el título de “Hijo del Cielo” (HK-F tianzi), sabe que si no sigue este 
camino, a él o a sus hijos les será retirado el mandato. 

Esta teoría del “mandato del Cielo” es la que en China abre la puerta a la po- 
sibilidad del cambio de dinastías (a diferencia, por ejemplo, de lo que sucede 
en Japón, donde el cambio de dinastía es inconcebible) y justifica la posibilidad de 
revuelta y el derrocamiento, cuando los reyes han llegado a ciertos extremos 
de corrupción y crueldad. 


4.2. La religión de los Zhou 


Al principio, la organización social de los Zhou, y con ésta la religión, no pre- 
senta en conjunto grandes diferencias con la de los Shang. Un hecho capital en 
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esta época es el principio de la literatura, es decir, del uso de la escritura para otros 
fines más allá de los oraculares. Sin embargo, el culto ancestral, las consultas del 
oráculo y el principio de que el gobierno se funda en la religión se mantienen bá- 
sicamente igual. Un elemento material que refleja este hecho es el de los vasos ri- 
tuales de bronce, que continúan muy similares a los de la época Shang!?. 

Para nosotros, sin embargo, una diferencia importante es que de los Zhou 
estamos mejor informados, conocemos más detalles. Es posible que muchos 
de estos detalles no impliquen mucha diferencia respecto de la época Shang, 
pero nos falta documentación para poderlo asegurar. Por ejemplo, el aspecto con- 
creto de un sacrificio a los antepasados: el hecho de que el muerto era representado 
por un vivo, normalmente un nieto; el uso de tablillas como sede del ánima del di- 
funto; el número de generaciones a las que se podía sacrificar; todo esto lo sabemos 
de los Zhou, y sólo lo podemos conjeturar en lo que respecta a los Shang. 

Un cambio específico vinculado al cambio de dinastía se produce, de todos 
modos, como consecuencia del inevitable enfrentamiento en el mundo invisi- 
ble entre los dioses y antepasados de los Shang y los de los Zhou, con la victoria 
de éstos sobre los anteriores. Por un lado, es natural que los antepasados de los 
Shang tuviesen que ceder su lugar a los antepasados de los Zhou en la jerarquía 
de ultratumba -salvo quizá algún mítico antepasado común, que también con- 
tribuía a salvar la legitimidad del cambio. Tengamos presente que los dioses del 
terreno (41 she) tenían una personalidad muy poco marcada y estaban vincula- 
dos con la suerte de la familia que lo poseía. No eran dioses de la naturaleza pu- 
ra. Eran, por lo que parece, dioses del territorio humano: de la casa, del pueblo, 
del dominio señorial, etc. Por lo tanto, si la familia perdía el dominio de la tierra, 
el dios de la tierra también perdía su dominio divino. 

Cuando la casa Shang perdió el reino frente a los Zhou, el gran dios de la tie- 


rra del territorio real, denominado Houtu )4+ fue una excepción. Cuando los 
vencedores se dirigían a derrocarlo como dios del terreno de los vencidos, nadie 
pudo arrancar su tablilla. Desde entonces fue reconocido como dios del terreno 
del imperio por todas las dinastías. No hay pleno acuerdo sobre el sexo de esta 
divinidad. Muchos lo han considerado un dios masculino, pero hay bastantes 
datos que apuntan que originalmente era una diosa. 


1. Para más información puede consultarse el texto H. Maspero (2000). “La religión china en su 
desarrollo histórico”. El tacísmo y las religiones chinas (págs. 15-88). Madrid: Trotta. 
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Con el dios celeste y superior, sucedió algo distinto. El “Señor de Arriba”, 
Shangdi, de los Shang, teóricamente debía ceder el lugar al dios celeste de los 
Zhou, k Tian, pero de hecho no se produjo un enfrentamiento o una sustitu- 
ción total, sino que los dos nombres acabaron designando uno y el mismo dios. 

No se ha aclarado plenamente el origen del dios Tian, ni la historia de sus 
relaciones con Shangdi. La palabra tian y el signo XK con que se escribe en chino, 
además de designar el nombre de este dios, también significan “cielo”. Por este 
motivo, el hecho de que este signo sea la representación de un hombre con los 
brazos extendidos y con una cabeza enfatizada hace dudar sobre su sentido ori- 
ginario y si designó primero a un dios antropomórfico o bien el cielo. 

Como se desprende de los textos del Shijing y del Shujing, Tian era un dios 
providente, engendrador del pueblo, legislador y justiciero, omnipresente y om- 
nisciente. Con el tiempo, sin embargo, sobre todo durante los Zhou posteriores 
y con las elaboraciones de los filósofos, Tian se irá despersonalizando, hasta ser 
considerado a veces meramente una designación de las fuerzas de la naturaleza. 

Una peculiaridad de Tian, en contraste con Shangdi, es que la casa reinante 
Zhou no lo considera su antepasado. Se trata de un creador más universal y an- 
terior. El antepasado mítico de la casa Zhou era, curiosamente, un dios clara- 
mente agrícola, j4%% Houji, el Príncipe Mijo. En el Shijing se narra poéticamente 
el nacimiento de este dios: una doncella, Jiang Yuan, paseaba después de haber 
hecho unos sacrificios y se metió dentro de la huella inmensa de un ser gigante. 
Con esto quedó embarazada y su hijo fue Houji. 

Ya en otro orden, otra novedad de la religión de los Zhou —presumiblemente 
vinculada con la aparición del grupo social de los letrados- es el debilitamiento 
del wuismo, su progresivo descrédito en los círculos más cultivados y hasta la 
corte real, y su paso hacia la religión popular. También se da, por una actitud 
mental similar, una clara recesión de los sacrificios humanos, hasta la práctica- 
mente total desaparición. La tendencia es hacia formas de culto más lúcidas y 
graves, y sobre todo más controladas; se ha dicho con frecuencia que se trata 
también de un racionalismo creciente. 

La consecuencia de este cambio de actitud es el incremento del ritualismo. El 
acento se pone en la regulación de las posturas, los movimientos, los ornamen- 
tos y las palabras, en complicadas ceremonias adecuadas a cada ocasión y que 
son una expresión solemne y brillante de las relaciones sociales y de los funda- 
mentos de la unidad de aquel pueblo. En efecto, el ritual traspasó los límites del 
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templo ancestral e invadió casi todas las manifestaciones de la vida social de los 
Zhou. De ningún modo fue el ritualismo una invención de Confucio. Éste no 
hizo sino consagrarlo definitivamente con su autoridad. 

También es en época Zhou cuando aparece un nuevo sistema de adivinación, 
el oráculo de la milenrama. La milenrama (Achillea millefolium) es una planta cu- 
yas ramitas se utilizaban, en un haz de cincuenta que debía ser manipulado de 
diferentes formas, para obtener determinados números que, representados grá- 
ficamente por líneas enteras o partidas, daban lugar al oráculo. Éste es el siste- 
ma que subyace en los hexagramas del 4% Yijing, de los cuales tendremos que 
hablar en el capítulo II. 

Es característico de la religión de los Zhou el hecho de que, entre los rituales 
propios del ciclo vital, los más importantes son los que giran en torno a la muerte. 

Cuando alguien moría, se subía al tejado de la casa y se gritaba repetidamente al 
alma que volviese. Los familiares cumplían los ritos funerarios con vestiduras blan- 
cas (el color de duelo entre los chinos). Después del entierro, se colocaba una tablilla 
con el nombre del difunto en el templo ancestral. El acto principal del culto consis- 
tía en las ceremonias en que, periódicamente, los antepasados eran alimentados 
por sus descendientes vivos. Se empezaba convocando a las almas de los difuntos 


(se creía que después de la muerte sobrevivían dos almas: una, 4 po, que quedaba 
bajo tierra cerca del cadáver, y la otra, 3% hun, que subía al cielo). El difunto se in- 
corporaba en uno de los miembros de la familia, preferiblemente un nieto, que lo 
representaba y consumía para él parte de las ofrendas. Finalmente, se despedía el 
difunto y la familia acababa con un banquete festivo con el resto de las mismas. 
Para asegurar la perpetuidad de este culto, era de máxima importancia para los chi- 
nos tener descendencia, ya fuera natural o bien adoptada. 


5. Confucio 


Confucio es el primero de los maestros chinos conocidos, pero al mismo 
tiempo es también la figura capital de la antigiiedad, que domina sobre toda la 
historia del pensamiento chino, por la autoridad que alcanzó su nombre y por 
la huella que la escuela de pensamiento que fundaron sus discípulos ha dejado 
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en toda la civilización del este de Asia. Su apellido era FL Kong, su nombre per- 


sonal E Qiu, y 4) Zhongni sa nombre público. 


Además de un apellido + xing, propio del linaje, y un nombre personal 4% 
ming, usado sólo por los íntimos o los superiores, los chinos solían tener un 
nombre público ** zi, que les era dado en la pubertad. También podían tener 
uno o varios apodos, $ hao. De acuerdo con la costumbre china, el apellido pre- 
cede al nombre. 

Los chinos denominan a Confucio habitualmente FL-F Kongzi, “Maestro 
Kong”, que es también lo que significa la forma variante y latinizada Confucio. 

Poco es lo que sabemos con certeza de su vida, a pesar de la multitud de he- 
chos y anécdotas que cuentan las biografías. La glorificación y mitificación de 
que ha sido objeto su figura, prácticamente hasta el siglo xx, debió de empezar 
muy pronto, así como su instrumentalización política. Esto hace que los datos 
que se han ido acumulando a su alrededor, no siempre coherentes, con frecuen- 
cia sean, además, sospechosos. 

La fuente primaria para el conocimiento de su figura y su enseñanza es la re- 
copilación de sentencias, anécdotas y conversaciones cortas del maestro y de sus 


discípulos, que lleva el nombre de ¡4 Lunyu, título que se suele traducir como 


Analectas o también Diálogos. Esta obra, compuesta de veinte libros breves, es 
el producto de diferentes generaciones de discípulos, como lo prueba el hecho 
de que en bastantes pasajes aparecen discípulos de Confucio ya en calidad de 
maestros. 

Posteriormente encontramos noticias referentes a Confucio en distintas 


obras del período de los Reinos Combatientes, especialmente en el 4: 1% Zuo- 
zhuan (s. 1V a. C.) y en el libro de 15: Mencio (también en el de Zhuangzi, pero 
el carácter general de esta obra hace difícil considerar nada de lo que dice como 
dato histórico). Más adelante, hay que mencionar la biografía del maestro in- 
cluida por Sima Qian en el Shiji, escrita, pues, unos 370 años después de su 
muerte. Es la primera biografía del sabio y la fuente de todas las posteriores. Por 
razón de su influencia, mencionaremos finalmente la obra denominada ¿LT RH 
Kongzi Jiayu, o sencillamente Jiayu, es decir, “Dichos familiares sobre Confucio”. Es 
un texto tardío, elaborado ya en forma mitificadora, pero con algunos materiales 
interesantes probablemente de la tradición de la familia Kong. 

Haciendo una elección de las indicaciones más plausibles, sobre la vida 
de Confucio podemos consignar lo siguiente: nacido en el Estado de Lu en 
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el año 551 a. C., de una familia de origen noble inmigrada y empobrecida, hijo 
de una unión irregular (¿quizá porque el padre doblaba en edad a la esposa?), 
fue cuidado por su madre, ya que el padre, Shuliang He, murió poco tiempo des- 
pués de su nacimiento. Tuvo un hijo y una hija, pero el hijo murió unos pocos 
años antes que él. 

Confucio vivió hasta el 479 a. C., en el período denominado de Primaveras 
y Otoños. Aunque su ideal -como correspondía a su nacimiento- era la carrera 
política, parece que sólo obtuvo algún cargo menor en Lu y pronto cayó en des- 
gracia. Hizo diferentes viajes a distintos estados, y las biografías tradicionales lo 
presentan en las cortes de los príncipes feudales chinos intentando, sin demasiado 
éxito, que aceptasen sus doctrinas políticas. 

En cambio, destacó como maestro, ya que reunió en su entorno a numerosos 
discípulos. Respecto a su propia formación, hay indicios de que había sido poco 
sistemática, no había tenido un maestro y era en cierta manera autodidacta. Sin 
duda debía de tener dotes de pedagogo. Una cualidad que destaca es su perspicacia 
en conocer a las personas y su capacidad de adaptarse a la mentalidad de cada 
discípulo, explicando las mismas cosas de formas distintas según el talento de 
cada uno. 

Confucio no enseñaba una doctrina particular o un sistema personal, sino 
que pretendía formar a hombres de bien. Su enseñanza se debía de basar en la 
memorización y glosa de textos antiguos, de los cuales sacaba lecciones prácti- 
cas, ordenadas a desarrollar las cualidades morales de los alumnos y hacerlos ap- 
tos para el servicio público o los cargos políticos. 

Se le atribuye también una tarea literaria importante: haber recopilado los li- 
bros canónicos más antiguos de la cultura china, Shijing y Shujing, haber comen- 
tado el Yijing y haber escrito los Anales de Primavera y Otoño ( *4k chunqiu). Sin 
embargo, todo esto es muy dudoso; su enseñanza era eminentemente oral y 
muy probablemente no dejó nada por escrito. 

En las Analectas confucianas encontramos un énfasis especial en la importan- 
cia del estudio. Es célebre la primera frase del libro, que empieza precisamente 
con este tema: 


“El Maestro dijo: “Estudiar y ponerlo siempre en práctica: ¿acaso no es esto un gozo? 
Hay un amigo que viene de lejanas comarcas: ¿no es esto un placer? Ignorado de los 
hombres, no se indigna: ¿acaso éste no es un noble?””. 
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El papel asignado al estudio es indicativo de la perfectibilidad humana, es de- 
cir, de las posibilidades del hombre de acceder a la alta cultura aunque las con- 
diciones de nacimiento no parezcan destinarle a ello. Confucio distingue 


diferentes tipos de hombre: el sabio ( EE M shengren) sería aquel que tiene la sabi- 
duría como cosa innata. Éste no tiene que estudiar; él es creador de cultura. El 
segundo tipo de hombre es el noble ( HF junzi). Literalmente, junzi quiere decir 
“hijo de señor”. Se refería a los nobles de sangre, pero Confucio le da un sentido 
moral a la expresión. Noble es el hombre que se da cuenta de su imperfección y 
se esfuerza por aprender. El hombre vulgar o “pequeño” ( “A. xiaoren), finalmen- 
te, es el que no se preocupa por aprender, ni siquiera cuando las cosas le van mal. 

En contraste con los títulos altisonantes que la posteridad le concedió 
(“Maestro de mil generaciones”, “Rey Preclaro de las Letras”, “Sabio Supremo”, 
etc.), Confucio nunca se consideró un sabio, sino que expresamente se incluía 
dentro de la segunda categoría de hombres. En las Analectas se hace referencia 
a algunos de sus errores e imperfecciones. Su afán de aprender se expresa vívi- 
damente en esta frase suya: 


“Si vamos tres personas, seguro que para mí habrá un maestro entre ellas. Elegiré al 
bueno para imitarlo y al malo para enmendarme.” 


Lunyu, VIL, 22. 


Ahora bien, estudiar consiste básicamente en beber de la sabiduría que mana 
de aquellos hombres de la antigúedad que eran sabios de nacimiento, los reyes 
Yao, Shun y los fundadores de la dinastía Zhou. Por ello, aunque cuando se es- 
tudia es necesario pensar, el pensamiento solo es ineficaz e incluso peligroso: 


“Estudiar sin pensar es engañoso. Pensar sin estudiar es peligroso.” 


Lunyu, U, 15. 


Confucio no se presenta como fundador, ni de una religión ni de una escuela 
filosófica ni nada parecido. “No he creado nada, sino que me limito a transmi- 
tir” dice de sí mismo (Lunyu, VII, 1). Efectivamente, Confucio se beneficia de la 
tradición religiosa en que se sitúa; la recibe, ejerce sobre la misma la influencia de 
sus reflexiones, y así, a su manera, la transmite. No hay duda de que su doctrina 
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se sostiene sobre una base religiosa, pero en muchos aspectos ofrece sencillamen- 
te una reflexión práctica, moral y política, y por ello es posible hacer de la misma 
una lectura simplemente ética o filosófica. Para caracterizarla en su conjunto de 
manera justa, sin embargo, sería mejor que prescindiéramos de denominaciones 
parciales como filosofía, ética y religión, y hablar de un proyecto cultural, en el sen- 
tido integrador y comprensivo de esta palabra. 

Sin embargo, es cierto que la preocupación dominante de Confucio parece 
haber sido el desorden social y político de su tiempo. El aumento del poder de 
los príncipes feudales y el debilitamiento de la casa real favorecían una subver- 
sión progresiva de las antiguas costumbres y valores. Mientras que el rey Zhou 
no tenía recursos para mantener en la corte a los músicos necesarios para los sa- 
crificios rituales, algunos grandes señores tenían conjuntos de músicos y danza- 
dores de ocho filas (sesenta y cuatro danzadores), se arrogaban prerrogativas 
reales, sacrificaban en la montaña Taishan, usando el himno real, etc. En el len- 
guaje de Confucio: “no reinaba el dao bajo la capa del cielo”. 


¿Qué significa el dao 345 ? El signo ¡él está formado por el radical é chuo, “cami- 


nar y detenerse” y el signo Y shou, “cabeza”. Dao significa primariamente “cami- 
no', y también, con carácter verbal, “decir'. Otra acepción secundaria de dao es 
“conducir”, “guiar”, “encaminar”. En sentido figurado, pero muy extendido, dao, el 
“camino”, viene a simbolizar la forma de proceder, el curso o la actividad propia 
de algo cambiante u operante. De este modo, el dao del Cielo es el curso de los 
fenómenos cósmicos: la revolución de los astros, la sucesión de las estaciones, el 
nacer y morir de las generaciones de los seres vivos. El dao del príncipe es lo que 
corresponde al gobierno de la sociedad, y el dao del hombre es lo propio y ade- 
cuado al comportamiento humano. En estos sentidos, muchas veces puede tradu- 
cirse dao por ley. Otras veces, dao, en cambio, quiere decir un método, y otras, 
incluso, una doctrina: la enseñanza propia de una escuela o de un maestro. 

Confucio atribuye al olvido de las antiguas costumbres e instituciones de los 
Zhou la causa de los males presentes. Su proyecto, de este modo, tiene las carac- 
terísticas de una restauración, a la que él se sentía llamado por el Cielo como 
una misión. 

Confucio explota la noción de una edad dorada pretérita, como modelo de 
sociedad al cual aspirar. Por otro lado, parece guiarse por una cierta nostalgia de 
un régimen político fundado en un poder espiritual (en último término, religio- 
so), que él intenta racionalizar y purificar. La idea básica de este modelo es que 
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el comportamiento recto (lo que incluye el cumplimiento de los deberes rituales 
y religiosos) es por sí mismo eficaz para obtener la armonía en el mundo y la paz 
social. Especialmente el comportamiento y la virtud del rey son la clave del or- 
den cósmico, ya que él es el intermediario entre el Cielo y la Tierra. Ha recibido 
del Cielo el mandato, ming, para llevar al pueblo por el dao (“camino y ley”) del 
Cielo, y lo debe hacer sobre todo mediante la virtud, 4% de. 

La idea política nuclear de Confucio, pues, es el “gobierno mediante la 
virtud”. 

La virtud, de £É : el carácter chino de está compuesto por el radical paso o ca- 
minar, y los signos diez, ojo, uno y corazón. Una sugestiva interpretación de la eti- 
mología dice, pues, que la virtud significa caminar con diez ojos y el corazón 
unificado”. La palabra de designa originalmente el poder o la fuerza inherente a 
un hombre para la realización de su misión o su función. Se parece a la areté 
griega, que era primitivamente un distintivo del guerrero y del noble, y acabó 
designando la virtud moral. También la palabra latina virtus significa original- 
mente “potencia”, sentido que todavía está presente en la palabra castellana cuan- 
do hablamos de las virtudes medicinales de las plantas o cuando usamos la 
expresión en virtud de. De forma similar, en chino, de tiene este sentido primario 
de “poder”, sobre todo como “poder moral”, “irradiación' o “carisma”, y de aquí 
deriva su uso en el sentido de “virtud moral”. 

El gobierno por la virtud, en la mente de Confucio, se opone al gobierno por 
la fuerza, basado en la ley penal y en los castigos y sanciones. El gobierno por la 
virtud consiste en inducir a la sociedad al orden como una consecuencia del or- 
den que el rey sabio establece en sí mismo, como una consecuencia de sus cua- 
lidades espirituales plenamente desarrolladas. Es, por lo tanto, un gobierno que 
no debe empujar a los súbditos a obrar correctamente; éstos lo hacen de forma 
espontánea como consecuencia de la virtud del rey. Confucio lo describe con 
una bella metáfora: 


“Gobernar por la virtud es hacer como la estrella polar: permaneciendo fija en su lu- 
gar todas las estrellas la saludan.” 


Lunyu, l, 1. 


Esta forma de gobernar se denomina también 3 wu wei, que literalmente 
quiere decir no actuar” (Lunyu, XV, 5). Observemos que esta expresión será re- 
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emprendida en los textos básicos del taoísmo y llegará a ser así un término ca- 
racterístico de esta corriente de pensamiento. 

Ahora bien, ¿en qué consiste esta virtud? 

La virtud, para Confucio, es principalmente (2 ren. Ren quiere decir básica- 
mente la solidaridad humana que surge de la consanguinidad, de ver en el otro 
a un semejante, es decir, un hombre. Ren implica al mismo tiempo “ser hom- 
bre” y, como tal, tratar a los otros también como hombres. 

Ren Í- es un carácter formado por dos elementos: 4, forma abreviada de A, 
“hombre', y — , el número *dos”, que viene a indicar la alteridad. La interpretación 
más común es que el carácter (— hace referencia a la relación de los hombres con 
los demás. La traducción de la palabra no es sencilla. Los recursos más corrientes 
son las palabras bondad, benevolencia, humanidad, solidaridad. Confucio no dio 
nunca una definición propiamente dicha, pero la explica de muy diferentes formas. 
En una ocasión dice que consiste en “amar a los hombres” (Lunyu, XII, 22). Una 
fórmula muy concreta de su contenido es la denominada “regla de oro”, conocida 
también en Occidente, no sólo en la Biblia, sino también en la filosofía griega: “No 
hagas a los demás lo que no quieras para ti”. Confucio insiste en ello más de una 
vez. En cierta ocasión, Zigong, uno de sus discípulos, le pregunta si había una 
palabra en la que se pudiera basar el comportamiento de toda la vida. Confucio 
respondió: 


“¡Quizá indulgencia! Que lo que uno no quiere para sí mismo no lo imponga a los 
otros”. 


Lunyu, XV, 24. V. tb. XII, 2. 


En este pasaje, además, aparece una palabra a la cual el Maestro concedía un 
valor de palabra clave. Lo podemos ver al encontrarla también en este otro pa- 
saje, una breve conversación de maestro y discípulos: 


“El Maestro dijo: “¡Oh, Shen! Mi Camino tiene un solo hilo conductor.” El Maestro 
Zeng dijo: “¡Por supuesto!” Cuando el Maestro salió, los discípulos preguntaron: “¿A 
qué se refería?”. El Maestro Zeng dijo: “El Camino del Maestro se reduce a honestidad 
e indulgencia, y eso es todo.”” 


Lunyu, IV, 15. 


Indulgencia es la palabra clave a la que nos referíamos, y a la cual aquí se aña- 
de la palabra honestidad. Lo que traducimos como indulgencia es Al shu, que 
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originalmente significa “perdonar”, y que en el uso que hace Confucio de este tér- 
mino significa la comprensión del otro, el hecho de ponerse en su piel y tratarlo 
como uno mismo desearía ser tratado. Lo que traducimos como honestidad es 


3 zhong, palabra derivada de + zhong, “medio”, y que seguramente debía de 
significar el comportamiento que acierta el “centro”, el comportamiento recto 
y honesto. 

Hay otra frase célebre que expresa el fundamento de estas virtudes, todas re- 
lacionadas con la solidaridad humana. En ésta vemos la idea de un parentesco, 
tan fundamental en las concepciones chinas de la vida: 


“Entre los cuatro mares, todos los hombres son hermanos.” 
Lunyu, XII, 5. 


Lo interesante, sin embargo, es notar que en chino no hay una palabra única 
para denominar a los hermanos, sino dos: jyú xiong, que significa “hermano ma- 
yor”, y % di, “hermano pequeño”. En la frase que hemos citado, el plural hermanos 
se forma uniendo las dos palabras, es decir: )¿% xiongdi, “hermano mayor-herma- 
no pequeño”. De este modo, la traducción oculta en realidad algo que es parte 
esencial de la sentencia china: el orden jerárquico siempre presente en los lazos 
familiares. El hermano mayor es superior al hermano pequeño, como el padre lo es 
al hijo, como el marido a la esposa, y como, finalmente, ya en el orden político, el 
soberano lo es al súbdito. El ren confuciano no es un amor igualitario hacia todo 
el mundo, sino graduado según los grados de proximidad. 

La raíz y el origen de la virtud de ren es comprensiblemente la virtud familiar 
básica: la piedad filial, % xiao. Ésta es la primera que se aprende, de forma casi 
espontánea. El resto será una extensión de la piedad filial a la diversidad de las 
relaciones humanas. 

Confucio destaca aún otras virtudes, que son como aplicaciones o formas pat- 
ticulares de ren. Una de las más importantes es f4 xin, la palabra, es decir, la fi- 
delidad y la fiabilidad del hombre que cumple lo que dice. También es básico el 
sentido del ritual, 48 li, que seguramente no era otra cosa que la religiosidad, la 
observación de los ritos propios de la comunidad, que Confucio racionalizó e 
interiorizó en cierta medida. La justicia o equidad ( 3% yi) y la prudencia o cono- 


cimiento (i zhi) también serán virtudes confucianas importantes. 
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El ritualismo es manifiestamente un elemento muy peculiar de la doctrina de 
Confucio y del confucianismo. Con el tiempo se fue acentuando, y ha impreg- 
nado toda la cultura china. Aunque deriva del ámbito de la religión, llegó a ser 
muy desacralizado y a ser practicado como un conjunto de normas sociales que 
no tenían otra función ni sentido que regular las formas y mantener la estructura 
de la convivencia, expresándola simbólicamente. Sin embargo, en Confucio el 
rito todavía es primordialmente el del sacrificio en el templo ancestral. Es cierto 
que insiste en el aspecto formal y la actitud externa, pero no deja de indicar la 
importancia de la actitud interna de quien participa en el mismo. 

Nos podemos preguntar qué pensaba Confucio sobre los espíritus y los 
dioses a quienes se hacían los sacrificios. Se trata de una cuestión muy deba- 
tida. Hay autores que consideran a Confucio como un agnóstico; otros sos- 
tienen que creía en un Dios supremo y en la existencia de los espíritus. Lo 
cierto es que Confucio, por un lado, era partidario de los rituales y, por otro, 
mantenía una actitud reservada en relación con las realidades invisibles. 
Cuesta mucho entender la vida, decía, ¿cómo queremos todavía entender la 
muerte? (Lunyu, XI, 11). 

En todo caso, de una lectura ingenua de los textos se desprende que Confucio 
creía en el dios denominado Cielo (Tian), pero de la forma como se le representa- 
ba no sabemos prácticamente nada. Hay un punto que Confucio rechaza abier- 
tamente, y éste es el trato próximo con los espíritus. Parece que se trata de un 
rechazo de las prácticas wuistas, en las cuales la comunicación con los espíritus 
iba acompañada de fenómenos paranormales y pérdida de control del hombre 
sobre sí mismo. 


6. De Mo Di a las Cien Escuelas de Pensamiento 


La denominación china propia de los que nosotros llamamos “filósofos 
chinos” es la de F zi, “maestro”. Colectivamente se les designa zhu zi: “todos 
los maestros”. Individualmente son denominados por el apellido seguido de —zi 
como sufijo: Kong Qiu: Kongzi, Mo Di: Mozi, Yang Zhu: Yangzi, Zhuang Zhou: 
Zhuangzi, etc. 
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6.1. Mo Di 


Mo Di representa el primer oponente de Confucio y su doctrina, al crear una 
escuela alternativa a la confuciana. Con él empieza la argumentación en contra 
O a favor de las posiciones contrapuestas y, por lo tanto, el debate racional entre 
los pensadores chinos. La escuela de Mo desarrollará así las técnicas demostra- 
tivas y será el único exponente en la antigitedad china de una cierta elaboración 
del pensamiento lógico. Sin embargo, con el final de la dinastía Zhou y el naci- 
miento de la China imperial, la escuela moísta desaparece completamente. 


Ep 


Quizá por esto mismo, de la vida y personalidad de *%* Mo Di casi no sabe- 


mos nada. Podría haber nacido en torno al momento de la muerte de Confucio 
y ciertamente es anterior a la mayoría de los maestros de las “Cien Escuelas”. 
Debía de ser un hombre de origen sencillo, salido de un ambiente de artesanos, 
notable por su ingenio y con una buena formación, recibida probablemente en 
la escuela confuciana. Su carácter, sin embargo, no congeniaba con la cultura 
elitista de los Zhou, y decía, para distanciarse de la misma, que él se inspiraba 
en los Xia. Diferentes anécdotas lo presentan construyendo artefactos útiles en 
la defensa militar de las ciudades. 

En su entorno reunió una nutrida escuela de devotos discípulos, firmemente 
organizada, aunque en cierto momento se escindió en tres tendencias. Su ense- 
ñanza se encuentra recopilada en el libro que lleva el nombre del maestro: ¿EF 
Mozi? y que de hecho contiene lo que podríamos denominar el corpus moísta, es 
decir, no sólo la doctrina primitiva del maestro, sino también los desarrollos 
posteriores de las diferentes tendencias de la escuela. 

En general, los primeros capítulos, hasta el 39, contienen la doctrina política 
y moral de la primera etapa, y sobre todo lo que parece el núcleo de la enseñanza 
del maestro, las diez tesis de las que hablaremos más abajo. Siguen unos capítu- 
los lógicos, divididos en “cánones” (jing, caps. 40 y 41), “explicación de los cá- 
nones” (jing shuo, caps. 42 y 43) y “selecciones” (caps. 44 y 45). La sección 
siguiente (caps. 46 a 51) vuelve a ser miscelánea, con diferentes notas biográfi- 
cas, mientras que la última, del capítulo 52 hasta el 71, está dedicada a las artes 
militares y temas de defensa. 


2. Muchos libros de los pensadores chinos llevan como título simplemente el nombre del maestro 
al que se atribuyen. Por ejemplo: Mozi, Laozi, Zhuangzi, Xunzi, Guanzi, Hanfeizi, etc. 
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Mo Di es un caso singular en el pensamiento chino por diferentes características 
que lo aproximan a las formas propias del pensamiento occidental. Así, Mo Di no 
se limitaba a enseñar una doctrina, sino que daba criterios para juzgar. Al hecho 
mismo de juzgar lo denominó discriminar (3% bian), dando con esto entrada a esta 
palabra en la terminología “epistemológica” china. Sostenía que son necesarios cri- 
terios, de la misma forma que el carpintero necesita la escuadra, cuerda y compás. 
Tres reglas le servían para distinguir lo que había que afirmar o negar: la raíz, la 
fuente y la utilidad. La raíz quería decir el argumento fundado en los hechos de los 
antiguos reyes sabios; se trata, pues, de un argumento de autoridad. La fuente sig- 
nifica “examinar el testimonio de las orejas y ojos del pueblo”; representa un apoyo 
de tipo empírico. La utilidad se refiere a la aplicación penal y política de la tesis y la 
observación del provecho que comporta a la población del país. De los tres criterios, 
sin embargo, el último es el decisivo para Mozi. 

Frente al ideal confuciano del ren, la virtud de humanidad, y el ritualismo 
implicado en éste, el moísmo sostiene una visión utilitarista del gobierno, basada 
en el cálculo del provecho y los inconvenientes que las acciones comportarían. 

Li Fl, la ganancia o provecho, noción básica para los moístas, será el blanco 
de duros ataques por parte del confuciano Mencio (véase el capítulo Il). 

Mo Di resumía su doctrina en diez tesis que facilitaban a los discípulos la me- 
morización: “Promover a los hombres de talento; ajustarse al superior; amor 
universal; reprobar la agresión; moderación en el gasto; moderación en los fu- 
nerales; la voluntad del Cielo; aclaración sobre los espíritus; reprobar la música; 
negar el destino.” 

El amor universal, que figura en el tercer lugar de la lista, es también un con- 
cepto anticonfuciano y quizá el más célebre de los temas moístas. Su peculiari- 
dad es que, a diferencia del ren, no establece jerarquías y se dirige a todo el 
mundo por igual, sean próximos o lejanos. También hay que destacar el fuerte 
antibelicismo de Mo Di. 

Moderación en los funerales. A partir del criterio del provecho o utilidad, los moís- 
tas rechazaban los costosos funerales y los largos tiempos de luto preconizados por 
el confucianismo. 

La Voluntad del cielo. Mo Di defendía la creencia en el Cielo, deidad omnis- 
ciente, providente y remuneradora, necesaria para el orden moral y social. Em- 
pezando por el Hijo del Cielo, decía, los hombres deben ajustarse a la voluntad 
del Cielo, y la voluntad del Cielo es que los hombres obren de forma justa. 
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Sobre los espíritus. Con argumentos extraídos de los tres criterios, la fuente, la 
raíz y la utilidad, Mo Di defendía las creencias tradicionales sobre la existencia 
de espíritus y la necesidad de hacerles ofrendas. Atribuía a la incredulidad de los 
hombres de su tiempo el desorden social reinante. 

Ya hemos dicho que la escuela moísta se dividió en tres ramas, que se acusa- 
ban mutuamente de “heterodoxia” (véase Zhuangzi, 33). Aparte de este hecho, 
hay que notar que entre los moístas se da también un progreso interesante de 
las técnicas argumentativas y una ampliación de los ámbitos de interés, que de 
las cuestiones morales y políticas se extendieron a temas lógicos, geométricos, 
mecánicos, Ópticos y económicos. La incomprensión posterior de los capítulos 
lógicos del corpus moísta, por parte de copistas o editores, ha sido seguramente 
responsable del estado parcialmente corrompido y sobre todo desordenado del 
texto actual. La tarea de reconstrucción tentativa de éstos, iniciada por eruditos 
chinos de los últimos tiempos y fuertemente impulsada por el sinólogo británi- 
co Angus C. Graham (1919-1991), nos permite formarnos una cierta idea de los 
peculiares logros de los moístas. 

Distinguieron tres orígenes del saber y cuatro objetos de conocimiento: saber 
de oído, por explicación y por uno mismo; conocimiento del nombre, de la co- 
sa, de la unión (entre el nombre y la cosa) y del obrar. A esto se añadían las cua- 
tro causas de duda, que eran la accidental, la dócil, la coincidente y la pasada. 
Según Graham, su visión del conocimiento se organizaba en cuatro disciplinas: 
el conocimiento de los nombres, el de las cosas, el de las formas de conectarlos 
y el de cómo actuar. 


6.2. Yang Zhu 


Yang Zhu (o Yangzi bi F , el maestro Yang), es un personaje de referencia im- 
portante para los momentos iniciales del pensamiento chino, del cual, sin em- 
bargo, sólo tenemos noticias dispersas. No hay ningún libro con su nombre, ni 
representativo de su línea de pensamiento. Sólo en el Y11-F Liezi hay un capítulo 
dedicado a ¿4 Yang Zhu, pero dada la tardía composición de éste, la autenti- 
cidad de los hechos y doctrina que refiere ha sido bastante discutida. Algunos 
autores consideran que el extremo hedonismo que le atribuye el mencionado 
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capítulo no coincide con la descripción de la doctrina de Yang Zhu que hacen 
autores anteriores y más fiables, como Mencio o el KE Huainanzi, que lo pin- 
tan como un “egoísta” y como un “vitalista”, respectivamente. Sin embargo, el 
egoísmo y el vitalismo no son incompatibles con el hedonismo. 

La doctrina de Yang Zhu debió de obtener una difusión bastante importante, 
cuando Mencio exclama en cierto momento que “Las palabras de Yang Zhu y de 
Mo Di llenan el mundo. Lo que se dice en el mundo, si no viene de Yang, viene 
de Mo” (Mencio, MB 9). Mencio ve a Yang Zhu y Mo Di como dos extremos erró- 
neos opuestos: el puro egoísmo y el altruismo exagerado, sin consideración por 
los lazos familiares. 

Según Mencio: 


“El maestro Yang es partidario de mirar para uno mismo. Aunque pudiese beneficiar 
a todo el mundo arrancándose un solo pelo, no lo haría” (Mencio, VIIA 26). 


Un pasaje interesante del Huainanzi nos informa al mismo tiempo de la po- 
sición de Yang Zhu dentro de la secuencia histórica de los primeros maestros de 
pensamiento chinos y de los puntos de doctrina que los distinguían a cada uno 
de ellos. Podemos extraer del mismo unas indicaciones algo más precisas que el 
pelado “egoísmo” del que habla Mencio: 


“Instrumentos de cuerda y cantos, tambores y danzas para hacer música; docilidad e 
inclinaciones para cultivar el ritual; funerales costosos y duelos largos para despedir 
a los difuntos: todo esto es lo que el maestro Kong (Confucio) estableció y el maestro 
Mo condenó. Amor universal, exaltación de los hombres de talento, culto de los es- 
píritus y negación del destino: todo esto es lo que el maestro Mo estableció y el maes- 
tro Yang condenó. Mantener la integridad de la vida, proteger la autenticidad y no 
trabar el cuerpo con las cosas: todo esto es lo que el maestro Yang estableció y el 
maestro Meng (Mencio) condenó.” 


Huainanzi, cap. XIII. 


Los tres motivos que este pasaje menciona, “mantener la integridad de la 
vida”, “proteger la autenticidad” y “no trabar el cuerpo con las cosas”, se con- 
virtieron en tópicos que reencontramos en diferentes puntos de la literatura 
filosófica de la antigúedad china, de modo que es posible saber algo sobre su 
sentido y al mismo tiempo rastrear las conexiones entre los pensadores que los 


discutían. 
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Siguiendo este hilo, se llega a una serie de personajes que consideran dema- 
siado peligrosa la vida política, no comparten el ideal confuciano de servicio pú- 
blico y prefieren retirarse a una vida privada libre y tranquila. 

Se ha supuesto, pues, que Yang fue un recluso, por el estilo de los eremitas y 
solitarios que ya en las Analectas de Confucio se encaraban al maestro de tanto 
en tanto en sus viajes por los estados chinos. La originalidad de Yang habría sido 
la de justificar teóricamente su evasión de la sociedad y sostener que el mundo 
iría a mejor si cada uno se dedicase simplemente a sus cosas. Posiblemente tuvo 
un cierto número de imitadores que, en su preocupación por “mantener la in- 
tegridad de la vida”, vieron la necesidad de controlar los deseos, aunque el goce 
de los sentidos era para ellos el contenido capital de la vida. El lema “proteger 
la autenticidad” iba dirigido contra el ritualismo confuciano, las lágrimas y la- 
mentos forzados de las ceremonias de duelo, las falsas sonrisas de la etiqueta, 
etc., a los cuales oponían una forma natural y espontánea de dejar fluir los sen- 
timientos. En lo que respecta a “no trabar el cuerpo con otras cosas”, el ejemplo 
típico de cosa externa que trabaría el cuerpo (es decir, al individuo) sería la po- 
sesión de un estado o del mundo entero. Lo que las historietas yanguistas ponen 
de relieve en el fondo es que la obtención de poder político no es sólo el medio 
necesario para beneficiar al pueblo en general, sino también la meta suprema de 
una ambición personal de fama y honor. 

En el Liezi, Yang Zhu se nos presenta considerando la derrota de la muerte y 
la fragilidad de la vida, en la cual las ocasiones de placer son pocas y breves. La 
expresión latina clásica “carpe diem” se refiere a una actitud parecida a la de 
Yang Zhu: disfrutar del momento presente, porque la vida es breve. 

Más adelante veremos la importancia de todas estas ideas en la formación de 
la corriente taoísta. En estas consideraciones podría haberse formado finalmen- 
te la línea de pensamiento de Zhuangzi. 


6.3. Panorama de las “Cien Escuelas” 


La denominación “Cien Escuelas” ( AX bai jia), que obviamente hay que 


entender en sentido hiperbólico, para significar una multitud de doctrinas y ten- 
dencias distintas, ha llegado a ser usual para hablar de la situación de la filosofía 
china en el período de los Reinos Combatientes. Hay que notar, sin embargo, que 
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con esta denominación se asocia originalmente un cierto sentimiento de pesar 
por la división y fraccionamiento que la pluralidad comporta. 

Es notable el hecho de que en el primer documento chino que ofrece una vi- 
sión panorámica de esta pluralidad de escuelas (el último capítulo del Zhuangzi), 
los confucianos no son considerados como “una de las escuelas”, y esto es pot- 
que el autor los veía todavía más o menos dentro de la tradición primordial, 
anterior a la fragmentación. 

Las escuelas que en él se mencionan son las que encabezan los maestros 


siguientes: 


e. MoDi 

e Song Xing y Yin Wen 

+ Peng Meng, Tian Pian y Shen Dao 

+  Guan Yin y Lao Dan 

e Zhuang Zhou 

e Hui Shi y los “dialécticos”, entre ellos Huan Tuan y Gongsun Long. 


Esta enumeración tiene algunas particularidades notables, sobre todo cuando 
se la compara con las clasificaciones de escuelas que se hicieron posteriormente. 
Por ejemplo, Lao Dan y Zhuang Zhou, los dos personajes que más adelante serán 
tenidos por los dos maestros máximos del taoísmo, son considerados aquí como 
representantes de tendencias distintas. La escuela del yin y el yang tampoco 
aparece. 

La clasificación de las escuelas que llegará a ser clásica, sin embargo, será la que 
hizo Sima Tan y que su hijo Sima Qian recogió en el Shiji, capítulo 130: la escuela 
del yin y el yang, la de los letrados (ru), la de Mo, la de los nombres (ming), la de las 
leyes (fa) y la del Camino y la virtud (dao de). 

Aquí los confucianos (los letrados ru) ya son considerados una escuela entre 
las otras y la escuela del yin y el yang ha hecho su aparición. 

Sin embargo, la lista no es completa. Una clasificación posterior, hecha 
en perspectiva bibliográfica más que de identificación de tendencias de pen- 
samiento, añade a estas seis escuelas todavía cuatro grupos más: el de las 
alianzas “verticales y transversales”, los sincretistas, los campesinos y los 
“hablares menores”. 


O Editorial UOC 61 Capítulo I. Fundamentos religiosos... 


6.4. Los dialécticos o “sofistas” chinos 


Recordemos el último grupo que menciona el capítulo 33 del Zhuangzi, el de 
Hui Shi y sus discípulos, los ¿HH bianzhe o “discutidores”. El arte de la polémica 
se había ido refinando a lo largo del siglo Iv a. C., con lo cual las cuestiones re- 
lativas al lenguaje, las palabras y la significación captaron el interés de los pensa- 
dores, que empezaron a tratarlas reflexivamente. En este contexto se presentan las 
primeras paradojas y la primera percepción de una dificultad inherente al discur- 
so y la razón: todo el mundo encuentra argumentos a favor de su tesis e incluso 
aparecen algunos hombres capaces de demostrar tanto la afirmación como la ne- 
gación. A la mayoría de los maestros chinos esto les provocó simplemente una 
reacción de rechazo y desconfianza hacia la ilusión de apoyar con razonamien- 
tos las diferentes convicciones y, por lo tanto, hacia una forma eminentemente 
lógica del pensamiento. Unos pocos, sin embargo, siempre menospreciados por la 
mayoría, se adentraron en el análisis lógico y en el planteamiento de dificultades, 
aporías y paradojas. 

La historiografía china a partir de los Han agrupó artificialmente en una es- 
cuela que bautizó “escuela de los nombres”, 44% mingjia, a estos personajes que 
se habían hecho famosos como hábiles polemistas o como defensores de tesis ab- 
surdas y chocantes. En Occidente se les ha denominado también sofistas chinos, 
por sus semejanzas con los sofistas griegos. 


Nos detendremos un poco en los dos principales, XX) Hui Shi y 244% 
Gongsun Long, los dos con una cierta influencia moísta. 

Del primero, el capítulo final del Zhuangzi empieza diciendo: “Hui Shi tenía 
muchas mañas. Sus libros llenaban cinco carros. Su dao es confuso e incoheren- 
te. Sus palabras no acertaban”. Hui Shi fue un personaje importante, con carrera 
política del más alto nivel como ministro del rey Hui de Wei, y al mismo tiempo 
amigo personal de ¡EJ Zhuang Zhou (el maestro que da nombre a la obra 
Zhuangzi), con quien competía en ingenio en amigables discusiones. Un pasaje 
célebre los presenta a los dos sobre un puente, contemplando el pasar de las 
aguas: 


“Zhuangzi dijo “¡Cómo salen nadando los pececillos, sin ningún estorbo! ¡He aquí el 
gozo de los peces!” El maestro Hui replicó: “Usted no es pez. ¿De qué conoce el gozo 
de los peces? El maestro Zhuangzi dijo: “Usted no es yo. ¿Cómo sabe que no conozco el 
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gozo de los peces?” Huizi dijo: “Yo no soy usted; ciertamente pues, no sé nada de usted. 
Usted ciertamente no es pez; así que su no saber nada del gozo de los peces se mantiene 
del todo'. Zhuangzi dijo: Ruego que repasemos el origen de la cuestión. Puesto que us- 
ted ha dicho: “De qué conoce el gozo de los peces', me lo ha preguntado ya sabiendo 
que yo lo conocía. Lo conozco desde encima del río.” 


A la muerte de Hui Shi, Zhuang Zhou se lamentaba diciendo que se había 
quedado sin su contrincante. 

De Hui Shi se ha conservado sólo una lista de tesis paradójicas, sin contexto ni 
explicación, que en conjunto parecen apuntar a la idea de una unidad de todas 
las cosas: “Lo más grande no tiene nada fuera; se denomina gran unidad. Lo más 
pequeño no tiene nada dentro; se denomina pequeña unidad”. “Lo que no tiene 
grosor no puede acumularse, pero su tamaño es de mil leguas”. “El cielo es tan 
bajo como la tierra. Las montañas son tan planas como un lago”. “El sol está en 
el cenit y al mismo tiempo declina”. “Las cosas nacen y al mismo tiempo mue- 
ren”. “Un parecido grande con pequeñas diferencias, esto es lo que denominamos 
pequeñas semejanzas y diferencias; las diez mil cosas son todas similares y son todas 
diferentes: esto es lo que denominamos la gran semejanza y diferencia”. “El Sur no 
tiene y tiene un límite”. “Hoy voy a Yue y ayer llegué”. “Amar universalmente 
todas las cosas; el Cielo y la Tierra son un solo ser”, etc. 

Otras tesis paradójicas, que se atribuyen a los seguidores de Hui Shi, son no- 
tables porque hacen pensar inevitablemente en las aporías de Zenón de Elea, 
que formuló cuatro aporías contra la realidad del movimiento. Dos de las mis- 
mas se basan en la divisibilidad infinita del continuo. Otra dice que la flecha 
que vuela está en reposo en todos los instantes de la trayectoria. 

Algunas tesis que se atribuyen a los seguidores de Hui Shi son: “Los huevos 
tienen plumas. Las gallinas tienen tres patas. La rueda no rueda sobre el suelo. 
El ojo no ve. El dedo no llega; si llegase, no se separaría. La sombra de un pájaro 
volando no se mueve nunca. En la velocidad de una flecha hay momentos en 
los que ni avanza ni reposa. Quitándole cada día la mitad a un bastón de un pie 
de largo, no se acabará en diez mil siglos”, etc. 

Gongsun Long era un poco posterior a Hui Shi. De él se han conservado tres 
ensayos de difícil interpretación, no sólo por el contenido, sino sobre todo por- 
que el texto, mal entendido por las generaciones posteriores, ha sufrido muchas 
corrupciones. En el primero de éstos se sostiene la célebre tesis de que “un ca- 
ballo blanco no es un caballo”. La argumentación gira en torno a la distinción 
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entre el color y la figura. El segundo ensayo toca una cuestión de tipo semánti- 
co: los problemas de la noción de “señalar”. En el tercero la dificultad se refiere 
a la suma de dos unidades, y la forma en que las unidades se encuentran en el 
número dos. Gongsun Long fue conocido también porque “separaba lo duro y 
lo blanco”. Graham ha hecho observar que la expresión “duro y blanco” apare- 
ce en los Cánones moístas, donde se usa como término técnico para referirse a 
atributos que no se excluyen mutuamente en un sujeto, por ejemplo, dureza y 
blancura en una misma piedra. La cuestión de las relaciones entre el todo y las 
partes parece enlazar en cierta manera los temas de Gongsun Long. 


6.5. El legismo 


Denominamos legismo (o, a veces, legalismo) a la corriente de pensamiento 
centrada en la noción de ley (y% fa). La escuela legista, que floreció sobre todo 
hacia finales de la dinastía Zhou, no se consolidó como una escuela permanente 
en la historia de China, como hicieron en cambio la escuela de los letrados y el 
taoísmo. Sin embargo, representa una contribución esencial a la política real e 
incluso al mismo nacimiento del sistema imperial chino. 

Las profundas transformaciones de la sociedad y del sistema económico exi- 
gían una serie de reformas y cambios políticos y administrativos, que implica- 
ban abandonar muchos elementos de la vieja forma de concebir el gobierno. La 
escuela de la ley nació de la reflexión teórica en torno a las reformas que algunos 
estados, sobre todo Qi y Qin, empezaron a implantar. Y recíprocamente, la apli- 
cación en Qin de los principios políticos legistas contribuyó al hecho de que 
este estado llegara a ser por fin el más poderoso de los Reinos Combatientes y, 
sometiendo a todos sus rivales, unificase el mundo chino y fundara el imperio 
en el año 221 a. C. 

El rechazo de las ideas confucianas sobre la virtud del príncipe y el ritual 
como medios de gobierno, y su sustitución por la obediencia a las leyes y el 
castigo de los infractores, es el núcleo de la posición legista. 

Todas las escuelas chinas procuraban darle un ascendiente a su doctrina y en- 
contrar en la antigúedad más lejana a sus fundadores. También entre los legis- 
tas, a pesar de su rechazo decidido de la autoridad de los antiguos, fue usual 


O Editorial UOC 64 Pensamiento y religión en Asia oriental 


atribuir apócrifamente a ministros célebres del pasado la autoría de los textos de 
la escuela. Muchas de las obras se han perdido, pero de las que quedan están 


más o menos completas el + Guanzi, que se atribuye a ff Guan Zhong, mi- 
nistro de Qi en el siglo VIT a. C., y el Libro del Señor Shang, atribuido a ik Shang 
Yang, ministro de Qin en el siglo Iv a. C. Hay que notar que el Guanzi es un libro 
muy heterogéneo, que, por ejemplo, en la bibliografía de los Han aparece clasi- 
ficado como taoísta. 

La gran síntesis del pensamiento legista, el “REF Hanfeizi, es obra de Han 


Fei, un miembro de la alta nobleza del estado de Han, que también participó en 
la política activa con un alto cargo en Han y acabó sus días en el 233 a. C. obli- 
gado a suicidarse. Han Fei había sido discípulo de Aj Xunzi y compañero de 
25H Li Si, el futuro primer ministro de Qin que obró la unificación del imperio. 
Fue éste quien le preparó una trampa, aprovechando una embajada, y le llevó a 
la muerte. 

La necesidad de introducir reformas radicales, incompatibles con los viejos 
principios generalmente atribuidos a los “primeros reyes”, percibida por los le- 
gistas, les indujo a rechazar el argumento de autoridad de los antiguos. Por un 
lado, subrayan que la situación de la sociedad cambia con el tiempo y hace in- 
servibles los métodos de gobierno que antes podían ser buenos; por otro lado, 
consideran que no hay ninguna certeza sobre los principios políticos de los an- 
tiguos. Las diferentes tradiciones se contradicen, atribuyendo a Yao y a Shun las 
teorías más opuestas. 


“Un hombre de Chu vendía escudos y lanzas. Para loar sus escudos decía: “Mis escu- 
dos son tan sólidos que nada los puede traspasar”. También loaba sus lanzas diciendo: 
“Mis lanzas son tan buenas que no hay nada que no traspasen'. Alguien le preguntó: 
“¿Con tus lanzas se traspasan tus escudos?”. El hombre no supo qué contestar. Escudos 
intraspasables y lanzas que lo traspasan todo, no pueden existir al mismo tiempo. Del 
mismo modo, no puede loarse a Yao y Shun al mismo tiempo.” 


Hanfeizi, cap. 36. 


De esta historieta procede la palabra del chino moderno que quiere decir 


“Contradicción”: 4 maodun, literalmente, lanza y escudo”. 


Respecto al cambio de los tiempos, Han Fei dice que antiguamente la pobla- 
ción era escasa y los recursos naturales abundantes. Nadie tenía que pelearse con 
los otros por la comida y el vestido, y el orden reinaba sin necesidad de premios 
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y castigos. Con el aumento de la población, sin embargo, los recursos se vuelven 
escasos, y es necesario trabajar duro. El aumento de la conflictividad, afirma, no 
es porque los hombres de hoy sean menos virtuosos que los antiguos, sino porque 
hay más escasez de bienes. 

Parece que en el estado de Zheng, el ministro Zichan (s. VI a. C.) había hecho 
grabar por primera vez en trípodes de bronce un código penal escrito. Esto era 
para los confucianos un signo de mal gobierno, contrario al “Camino de los pri- 
meros reyes”, que se basaban en la virtud y el ritual. Sin embargo, la necesidad 
de extender el sistema de sanciones a toda la sociedad, y no sólo al pueblo bajo, 
como quería la tradición, fue un punto nuclear de la doctrina legista. HH] Shen 


Dao (fl. 310 a. C.), un conocido miembro de la academia Jixia? y precursor de 
ideas legistas, defendía una política basada en el poder en lugar de la autoridad 
moral de los gobernantes. Según él, la posición de poder (3% shi) es lo que hace 
de un hombre individual un gobernante eficaz. Han Fei completa esta teoría di- 
ciendo que el poder es necesario, pero insuficiente: el poder mismo debe ser or- 
denado, para que el gobierno lo sea; si el poder es un desbarajuste, no producirá 
más que desconcierto en la sociedad. Ahora bien, el orden en el poder es obra 
de la ley (fa). 

Para Han Fei, las leyes explícitas y promulgadas tienen la ventaja de dar una 


especie de automatismo a la acción de gobierno. La palabra china y%; fa, que tra- 
ducimos por ley”, significaba originalmente “modelo”, a la manera de una regla o 
de un compás, que sirven para comprobar si una línea es recta o circular. También 
es frecuente la comparación con la balanza, que decide de forma objetiva e im- 
personal el peso de cada cosa. 

De forma similar, el ideal del gobernante legista dispone de un sistema de 
leyes tal que los jueces aplican los premios y castigos sin que el rey deba inter- 
venir para nada. De este modo, el orden político se separa completamente del 
orden moral. Las cualidades morales del príncipe no afectan para nada al sis- 
tema, y el príncipe, el único hombre que está por encima de la ley, con un po- 
der absoluto, llega a ser un déspota frente al cual los súbditos sólo tienen 
obligaciones. 


3. Muchos sinólogos hablan de una academia Jixia en la capital de Qi, por donde pasaron numero- 
sos pensadores. Más que una academia, parece que el rey tenía una numerosa clientela, a la cual 
procuraba atraer gente de todo tipo, incluyendo estudiosos y literatos que le daban prestigio. 
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La posición legista representa una clara desconfianza hacia las personas y el 
descubrimiento de la función de las instituciones para suplir sus deficiencias. 
En efecto, si el buen gobierno debe basarse en las cualidades morales del prín- 
cipe, sólo una entre mil generaciones estará bien gobernada, ya que un Yao o 
un Shun sólo aparece una vez entre mil. El sistema legista, en cambio, preten- 
de obtener un buen gobierno aunque el príncipe sea mediocre. De este modo, 
aunque después del breve imperio Qin el confucianismo acabó triunfando 
como doctrina oficial y el legismo quedó teóricamente marginado, de hecho su 
influencia permanente se refleja en las instituciones como el funcionariado chi- 
no y el sistema de exámenes para acceder al mismo, que han sido elementos cat- 
dinales de la administración y de la organización del estado en todo el resto de 
la historia de China. 

Han Fei y el Laozi $ . Tanto la concepción de un príncipe amoral como la 
idea de la “no intervención” (wuwei) del gobernante, revelan una afinidad sor- 
prendente entre estos autores. De hecho, en el Hanfeizi hay dos capítulos que 
constituyen el primer comentario existente sobre el Daodejing, hecho evidente- 
mente en clave política. 


6.6. Formación de las ideas cosmológicas chinas 


En las clasificaciones bibliográficas de la época Han, se menciona, entre las otras 
escuelas filosóficas del período de los Reinos Combatientes, a un grupo denomina- 
do del yin y el yang. En éste se incluían los que se habían dedicado a especulaciones 
en torno a algunos conceptos de carácter cosmológico, principalmente las nociones 
mencionadas del [2 yin y el PB yang ('sombra y sol”), los 4.47 wuxing (cinco proce- 
sos”), y la del %i qi (“aliento”). A la vanguardia de esta escuela aparecía 447 Zou Yan 
de Qi, miembro de la célebre academia de Jixia. 

Hasta tiempos muy recientes fue aceptada la existencia de esta escuela por los 
historiadores chinos y occidentales. Por ejemplo, Joseph Needham, el gran his- 
toriador de la ciencia china, se refirió a esta escuela con el nombre de escuela de 
los naturalistas y consideró a Zou Yan (ca. 350 - ca. 270 a. C.) el fundador real de 
todo el pensamiento científico chino. Los estudios posteriores han mostrado que 
hay diferentes errores de perspectiva en esta forma de presentar las cosas. En pri- 
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mer lugar, la agrupación realizada por los historiadores Han no quiere decir que 
hubiese una escuela propiamente dicha, con sentido unitario, con transmisión de 
maestros a discípulos y con unos textos comunes. Tampoco es exacto que hubiera 
una verdadera especulación de intención cosmológica en la época Zhou. Todos 
los conceptos básicos que se mencionan, yin yang, wuxing, qí, se introdujeron con 
carácter moral y político desde el principio. No formaban un conjunto sistemáti- 
co, sino que eran nociones separadas, de diferentes orígenes, que con el tiempo 
se fueron integrando en una visión sincrética común. Procedían de la terminolo- 
gía de los médicos, astrónomos, adivinos y geomantes, incorporada sin crítica por 
los filósofos prácticos chinos, a los cuales aquellas nociones resultaban útiles a la 
hora de hablar del hombre y su relación con el Cielo y la Tierra. 

En lo que respecta a Zou Yan, no sabemos gran cosa, pero parece que, más 
que nada, quería fundar sus ideas políticas en consideraciones geográficas e his- 
tóricas. Es notable el hecho de que acostumbraba a razonar por el método de 
extrapolación: de lo cercano a lo lejano y del presente al pasado. Su teoría de las 
cinco virtudes o poderes, que años más tarde llegó a interesar al Primer Empe- 
rador, Qin Shihuangdi, se sitúa en la línea de la teoría de los “cinco procesos”, 
wuxing, de la que hablaremos a continuación. 

En chino clásico, 7 xing significa “ir, caminar” y también “obrar”. Wuxing, 
pues, literalmente quiere decir “cinco formas de obrar”, “cinco comportamien- 
tos”. La expresión se usó en ciertos contextos confucianos para denominar cinco 
virtudes básicas. Sin embargo, en otros contextos tomaba un carácter más físico, 
al denominar procesos relacionados con algunos elementos materiales básicos. 
De este modo, en un capítulo del Shujing, el Clásico de los Documentos, con el tí- 
tulo Hong fan ((Gran Plan”), se enumeran nueve listas de temas que debe tener 
en cuenta el gobernante, la primera de las cuales cuenta los “cinco procesos”, 
wuxing, propios del agua, fuego, madera, metal y tierra, a saber: mojar y bajar, 
quemar y subir, doblar y rectificar, someterse y alterar, sembrar y recoger. No se 
trata, pues, de una teoría de “cinco elementos”, como muchas veces se ha tra- 
ducido, sino de cinco procesos naturales que al hombre le conviene dominar. 

A la idea de los cinco procesos se unió la de un ciclo de conquista sucesiva 
de un agente por el siguiente. De este modo, el metal corta la madera, el fuego 
funde el metal, el agua apaga el fuego, etc. El esquema podía aplicarse para in- 
terpretar todo tipo de asuntos humanos, pero sobre todo sirvió para configurar 
la idea de cinco fases cósmicas sucesivas, marcando e incluso anunciando con 
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presagios el surgimiento y la caída de las dinastías, como una especie de elemen- 
tal ley de la historia. 


Figura 1.2. El ciclo de sucesión 
y conquista del wuxing 


Pasemos ahora a considerar el término %i qí, quizá el más básico de los con- 
ceptos cosmológicos chinos. Qí significa originalmente “aliento”, 'soplo”, “va- 
por'. Por extensión, designó los fenómenos meteorológicos en general como luz 
y oscuridad, viento y lluvia, y también los fluidos vitales en el interior del cuer- 
po humano. No puede decirse que el qí fuese sustancia material ni inmaterial, 
ya que la aplicación de estas categorías del pensamiento occidental se basa en 
unas definiciones que los chinos no habían hecho. En todo caso, hay que pen- 
sar en un elemento sutil, móvil y energético, que circulando por todas las cosas 
les da actividad y vida. La obstrucción de su movimiento es causa de enferme- 
dades y, como dice Zhuangzi: “la vida del hombre es una congregación de qi. 
Cuando se congrega llega a ser la vida; cuando se dispersa, es la muerte.” 
(Zhuangzi, 22, 11). Mencio, para explicar la imperturbabilidad de la mente, de- 
cía que la voluntad tenía que dominar el qí que llena el cuerpo, y él mismo se 
consideraba bueno en “nutrir mi qiinmenso” (Mencio, (A 2). 

La pareja de términos [2 yin y Bh yang designaba originalmente la sombra y 
el sol, o, más concretamente, la umbría y la solana en una montaña. A partir de 
aquí, yin y yang fueron concebidos como dos qi y, por lo tanto, como la pareja 
de elementos energéticos básicos presentes en todas las cosas. Yin es el principio 
oscuro, pasivo, femenino, que corresponde a la Tierra. Yang es el principio lu- 
minoso, activo, masculino, que corresponde al Cielo. Se asociaron a las líneas 
débiles y fuertes del Yijing, y con esto se ponían las bases para una interpretación 


O Editorial UOC 69 Capítulo I. Fundamentos religiosos... 


especulativa de este libro. Se consideró que todas las mudanzas y vicisitudes de 
las cosas llegaban a estar, por la alternancia constante del yin y el yang, presentes 
en todas partes en diferentes grados y en variadas combinaciones. 


Figura 1.3. Símbolo del taiji, en el que 
se representa la alternancia cíclica 
del yin y el yang. 


En los últimos tiempos de la dinastía Zhou, estas nociones fisicopoliticomo- 
rales, antes inconexas, se fueron combinando en un sistema sincrético, dirigido 
a hacer patente la resonancia entre la naturaleza y la sociedad humana. Así 
como el hombre debe ajustar sus tareas cotidianas a la sucesión del día y la no- 
che, los trabajos agrícolas a las cuatro estaciones, etc., del mismo modo la suce- 
sión de los gobernantes y los distintos acontecimientos políticos se podían 
juzgar, prevenir, justificar, etc. por su correspondencia con las etapas binarias 
del yin y el yang y las quinquenarias de los cinco xing. 

No es un interés propiamente naturalista el que causó el auge de estos concep- 
tos hacia el fin del período clásico. Un hecho revelador en este sentido es la inexis- 
tencia de posiciones discrepantes con las consiguientes controversias en materia 
física. Esto, por otro lado, explica la facilidad con que se abrió paso el sincretismo, 
así como la impresión que se produce, entre los que estudian el pensamiento chi- 
no, de la existencia de un patrimonio común de concepciones sobre la naturaleza 
y el mundo material, previo a la diversidad de las escuelas morales, algo así como 
una sabiduría antigua y compartida por todos los pensadores. 
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Resumen 


La civilización china evolucionó a partir de una cultura del bronce que flo- 
reció en las tierras bañadas por el curso medio del río Amarillo. De las tres pri- 
meras dinastías que menciona la historiografía tradicional, la segunda (Shang) 
y la tercera (Zhou) son ciertamente históricas. 

Durante la dinastía Shang empieza el uso de la escritura, que se aplica con 
finalidades adivinatorias (huesos oraculares). Por lo que sabemos de la religión 
de los Shang, era un animismo donde el culto a los antepasados ocupaba el lugar 
principal. El dios supremo Shangdi era el primero de los antepasados de la casa 
real, divinizado. Como tal, sólo el rey le podía rendir culto. Otras divinidades 
eran los dioses del territorio y de los elementos de la naturaleza. 

Con el destronamiento de los Shang por parte de los Zhou, éstos encontra- 
ron una justificación en la idea de un mandato del Cielo, que vendría a ser un 
núcleo importante de las teorías políticas posteriores en China. Los Zhou man- 
tuvieron en general unas prácticas religiosas y políticas semejantes a las de los 
Shang, pero aportaron un nuevo dios al panteón: Tian, el Cielo. 

Hacia el final del período de Primaveras y Otoños vive el maestro Kong, Con- 
fucio, que reúne a su alrededor un grupo numeroso de discípulos a los que for- 
ma como futuros políticos. Preocupado por la decadencia de los Zhou, predica 
la necesidad de un retorno al “Camino de los antiguos”, los fundadores de la 
dinastía. Su idea de un gobierno por la virtud se concreta con la virtud de ren, 
la solidaridad humana. Esta solidaridad humana es una forma de amor o bon- 
dad, pero jerarquizada según los grados de proximidad de los distintos sujetos. 
Confucio da también importancia al ritual, como medio ordenador de la sociedad, 
eficaz y no impositivo. 

Después de Confucio, la primera escuela de pensamiento rival fue la de Mo 
Di. Éste predicaba un utilitarismo contrario al ritualismo de los confucianos. 
Otras escuelas proliferaron en un período denominado de las “Cien Escuelas”, 
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que más tarde fueron sistematizadas y reducidas a seis: letrados confucianos, 
moístas, taoístas, escuela de los nombres (dialécticos), legistas, y escuela del yin 
y el yang. 

En este período los pensadores no se interesan por cuestiones cosmológicas, 
pero se empiezan a introducir conceptos como el gi, el yin y el yang y los cinco 
agentes, procedentes de técnicos, médicos, adivinos, etc., que sirven para dar un 
marco físico y antropológico a las teorías morales de los pensadores. 
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Capítulo II 


Confucianismo. La tradición de los letrados 
Antoni Prevosti i Monclús 


Puede resultar sorprendente, pero hay que empezar la introducción al con- 
fucianismo con una prevención: este nombre no responde a la denominación 
china propia de la tradición intelectual que estudiaremos. Como veremos, los 
chinos no hablan de confucianos, sino de letrados (ru), y no hablan de confucia- 
nismo, sino de la escuela de los letrados. No obstante, la palabra está bien estable- 
cida en nuestra lengua y la utilizaremos. 

El confucianismo representa una de las corrientes tradicionales más impor- 
tantes de China. De Confucio, al cual se remonta esta corriente, hemos hablado 
ya en el capítulo I. La escuela confuciana, después de la muerte del Maestro, se 
encontró inmediatamente con otras escuelas rivales, comenzando con la de Mo 
Di y acabando en una pléyade de “Cien Escuelas” —naturalmente, el número de 
cien es una hipérbole. 

Pero después de la fundación del imperio, las cosas cambian radicalmente. 
La proliferación de escuelas y tendencias se acaba bruscamente, como si la uni- 
ficación política exigiese dejar también todas las facciones doctrinales a un lado 
y buscar una teoría única. Así es, efectivamente, cómo la tendencia dominante 
en el periodo subsiguiente se inclina hacia el sincretismo. Algunas escuelas más 
fuertes mantendrán una lucha por el reconocimiento oficial; las otras desapare- 
cerán o se diluirán dentro de la corriente de las fuertes. La victoria se la llevan 
los letrados, que consiguen que el confucianismo sea declarado doctrina oficial 
del imperio, con lo que se inicia la era de la primera ortodoxia, la de la dinastía 
Han. 

Que el pensamiento de este “primer neoconfucianismo” (así lo llama Nathan 
Sivin, un estudioso de los orígenes de la ciencia china) no se parezca casi en 
nada al pensamiento original de Confucio, no importa mucho. Se trata de una 
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corriente; la continuidad existe. Vamos siguiendo la evolución de la escuela de 
los letrados. 

Lo que ahora se trata de notar es cómo esta escuela de los letrados llega a que- 
darse sola con dos compañeras, la buddhista y la taoísta, para formar una tríada 
que se ha hecho célebre: la de las “tres doctrinas”. 

El buddhismo se había empezado a introducir en China durante la dinastía 
Han y tuvo su período de esplendor desde el fin de ésta hasta el inicio de la di- 
nastía Song (es decir, del siglo 11 al X d. C.). Con la dinastía Song revive con fuer- 
za el confucianismo (es la época del neoconfucianismo propiamente dicho) 
hasta el fin de la China imperial a principios del siglo xx. Durante el período de 
implantación del buddhismo en China, el encuentro de éste con las tradiciones 
autóctonas, la de los letrados y la de los movimientos taoístas (los estudiaremos 
en el capítulo sobre taoísmo), provoca la necesidad de definir posiciones recípro- 
cas, primero de manera bilateral. El confucianismo y el buddhismo, ¿son incom- 
patibles? ¿O son doctrinas diversas porque se crearon para pueblos diferentes? 
¿O hay una armonía entre ellas? ¿Son, quizás, en el fondo, lo mismo? Las mis- 
mas preguntas se formulan en la controversia buddhismo-taoísmo. 

Aparecen así, nuevamente, tendencias sincréticas, que sostienen una unidad 
de fondo entre las doctrinas. La unidad política de las dinastías Sui y Tang re- 
fuerza todavía estas tendencias sincréticas, y la idea de que “las tres doctrinas 
son una sola cosa” ( =%5%4—+8 san jiao yi ti) va encontrando sus partidarios. En la 
época del renacimiento neoconfuciano de los Song era ya una tesis popular y 
ampliamente aceptada. De aquí vienen las conocidas afirmaciones de que en un 
chino pueden convivir sin dificultad un confuciano, un buddhista y un taoísta, 
O que el chino es “confuciano en su juventud, taoísta en su vejez y buddhista a 
la hora de la muerte”. 

El confucianismo es, pues, una de las “tres doctrinas”, san jiao. Ahora bien, 
¿qué hay que entender exactamente por jiao? Esto es importante, porque cuan- 
do los misioneros cristianos dieron a conocer a Occidente esta idea, se tradujo 
como “las tres religiones”. La cuestión referente a si el confucianismo es una re- 
ligión o es solamente una doctrina ética y política se plantea, por tanto, inde- 
fectiblemente. Ni la respuesta puramente afirmativa ni la puramente negativa 
se ajustan a la realidad. 

Es por esto por lo que lo caracterizamos de una manera más amplia como una 
tradición espiritual, que no excluye ni el ingrediente filosófico ni el ingrediente 
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religioso; o, mejor aún, que los incluye de hecho a los dos, y depende de los mo- 
mentos históricos, de las tendencias diversas que se dan en ellos y de las preferen- 
cias individuales, que un aspecto u otro predomine más o menos. 

En el capítulo presente seguiremos la evolución histórica del confucianis- 
mo a partir de los primeros discípulos de Confucio. En esta evolución encon- 
traremos tres etapas principales: primero, la etapa pre-Qin, es decir, la que va 
de Confucio hasta Xunzi, en el período clásico de la filosofía china. La segun- 
da etapa es la de la dinastía Han, cuando el confucianismo consigue por pri- 
mera vez constituir una ortodoxia imperial. La tercera etapa, después de siglos 
de eclipse ante el auge del buddhismo, es el neoconfucianismo de la dinastía 
Song (960-1279), que vuelve a ser ortodoxia imperial y continúa a través de las 
dinastías Yuan y Ming hasta la Qing. Esta etapa es también la de la difusión del 
confucianismo en Corea y en Japón, a la que dedicaremos el último apartado de 
este capítulo. 

En medio de todo esto encontraremos también un apartado dedicado al 
culto estatal de la China imperial, que si bien no se identifica con el confucia- 
nismo ni es propiamente un elemento de la “doctrina de los letrados”, se re- 
laciona estrechamente con ellos por lazos de mutuo apoyo y de coherencia 
conceptual. 

Como lecturas complementarias importantes, en primer lugar recomenda- 
mos (sobre todo a partir del momento en que el lector haya asimilado las no- 
ciones principales de los apartados 1, 2 y 3) entrar en contacto directo con el 
pensamiento chino mismo, por medio de la lectura de algunos textos más clá- 
sicos. La elección prácticamente no tiene duda: los “Cuatro Libros” que agrupó 
Zhu Xi, el más grande de los autores neoconfucianos, están traducidos al cas- 
tellano, además de a otras lenguas, y son el pórtico más indicado para introdu- 
cirse en el confucianismo. Además de las Analectas de Confucio, que ya 
conocemos del capítulo anterior, comprenden el Mencio y dos opúsculos bastante 
breves, el Daxue o Gran Estudio y el Zhongyong. 

Un conocimiento más profundo del confucianismo pasa evidentemente por 
la lectura indispensable de los clásicos confucianos. Esta lectura es, además, una 
vía de primer orden para adentrarse en la mentalidad china y conocer un mon- 
tón de elementos que, desde antiguo, han impregnado y conformado su cultu- 
ra. Por lo menos, haber tenido en las manos algún ejemplar del Shijing, del 
Shujing y del Yijing, haberse hecho una idea de su estructura, haber leído algún 
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poema y haber percibido el estilo de los oráculos y de los apéndices del Yijing, 
es ya una experiencia recomendable que no hay que menospreciar. Todos los 
viajes comienzan con un primer paso. 


1. Fuentes de las enseñanzas de Confucio 


Al hablar de Confucio, en el capítulo “Fundamentos religiosos de Asia orien- 
tal” dijimos que él no se consideraba autor, sino sólo transmisor de la cultura 
antigua. En su enseñanza tenían un papel algunos textos, seguramente agrupa- 
dos ya en su tiempo en forma de libro o de colección, a los que de vez en cuando 
hacía referencia: Shi, es decir, la Poesía; Shu, esto es, los Documentos; seguramen- 
te también otros. Además, según alguna tradición, fue él quien compiló o editó 
algunos libros clásicos chinos, que otras tradiciones atribuyen a personajes muy 
anteriores. Lo que es cierto es que en la escuela confuciana se utilizaban unos 
libros que representaban los depósitos y las fuentes de la antigua cultura en la 
que el lector se había de formar. 

La veneración de los libros del pasado, común a todas las culturas antiguas, 
ha tenido entre los chinos un refuerzo especial debido al respeto por la escritura 
que los caracteriza. El sistema de enseñanza basado en el recitado de memoria 
de los textos clásicos se remonta por lo que parece al mismo Confucio. El hecho 
de distinguir un grupo determinado de libros con una autoridad por encima de 
los demás es particularmente decisivo en una tradición cultural ampliamente 
basada en el argumento de autoridad. 

Los libros que disfrutaban del máximo rango de autoridad entre los chinos, 
como regla de sabiduría y de vida social y personal, fueron llamados jing, término 
que solemos traducir en lenguas occidentales con las palabras libro canónico o 
clásico. 

Originalmente la palabra ¿€ jing significaba “seguir el hilo” de alguna cosa, es 
decir, “planificar, tomar por norma, practicar'. Según el antiguo diccionario 
Shuowen jiezi, quería decir “tejer”. Los primeros comentaristas interpretaban que 
significaba la urdimbre en el tejido y en este sentido se aplicaba a los libros 
canónicos, que proporcionaban la urdimbre o las líneas fundamentales con 
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las que se tejía toda la cultura. Según un texto del teórico literario Liu Xie 
(466-521): 


“Los libros que enseñan las leyes constantes de los Tres Poderes (el Cielo, la Tierra y 
el Hombre) se llaman jing. Jing quiere decir: el dao eterno, la enseñanza inalterable.” 


Parece que los primeros en usar el término para designar escritos básicos de 
la propia escuela fueron los moístas. Después el uso de la palabra se generaliza 
y lo encontramos en el taoísmo, el confucianismo e incluso en el buddhismo, 
que lo utiliza para traducir la palabra sánscrita sutra. 

La escuela confuciana ensalzó al rango de libros canónicos unos textos que 
posiblemente ella misma había contribuido a recopilar, y en parte incluso qui- 
zás había compuesto. Pero estos libros canónicos han sido reconocidos como ta- 
les por el conjunto del pueblo chino educado, y no son un simple producto de 
escuela. 

En tiempos del emperador Han Wudi (140-87 a. C.) el número de estos libros 
quedó fijado en cinco y empezó a circular la expresión “los cinco jing”. Pero los 
libros mismos ya tenían autoridad unos siglos antes. Quizás lo que fija la cate- 
goría y cierra hasta cierto punto el canon es la catalogación de la biblioteca im- 
perial y su publicación dentro de las historias dinásticas oficiales. Esto es debido 
al hecho determinante de que los catálogos de las bibliotecas imperiales fuesen 
ordenados según este criterio. Así, en el capítulo bibliográfico del Han Shu, la li- 
teratura se agrupa en seis apartados, el primero de los cuales corresponde a los 
jing, los cánones. 

Los cinco cánones eran éstos: 5+%€ Shijing (Clásico de la Poesía), tE Shang 


Shu o 5 Shujing (Clásico de los Documentos), 5% Yijing (Clásico de los Cambios), e 


at Liji (Registro de los Ritos) y FFk Chunqiu (Primaveras y otoños). 


La tradición confuciana atribuye a Confucio la compilación de los cuatro pri- 
meros y la autoría del Chunqiu. También según la tradición, había un sexto clá- 
sico, el 44% Yue jing o Clásico de la Música, que fue destruido con la quema de 
los libros que ordenó el primer emperador en el año 213 a. C. 

Los seis clásicos se llamaban también las seis artes y, curiosamente, la primera 
enumeración de las seis artes la encontramos en una obra taoísta, el Zhuangzi. 
En el último capítulo de este libro la lista contiene: el Shi (Poesía), Shu (Documen- 
tos), Li (Ritual), Yue (Música), Yi (Cambios) y Chunqiu (Primaveras y otoños). A 
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cada uno de los libros se le atribuye un sujeto, que es: la Poesía, sobre los senti- 
mientos; los Documentos, sobre los hechos; el Ritual, sobre el comportamiento; 
la Música, sobre la armonía; los Cambios, sobre el yin y el yang, y las Primaveras 
y otoños, sobre los títulos y las categorías. 

Hay listas posteriores que enumeran más libros canónicos, hasta un número 
máximo de trece, incluyendo los principales escritos confucianos. Se añadieron 
las Analectas de Confucio, el Xiaojing o Clásico de la piedad filial, el Er Ya (la pri- 
mera obra lexicográfica de los chinos), y el libro de Mencio, ya bajo la dinastía 
Song. Por otro lado, los anales Primaveras y otoños fueron acompañados de sus 
tres comentarios, y por lo que respecta al Ritual, se reunieron tres tratados de 
ritual diferentes, el Zhouli o Rito de los Zhou, el Yili o Etiqueta y ritual, y el Liji, 
anteriormente mencionado. 

El 54€ Shijing o Clásico de la Poesía (también a veces traducido con los nom- 
bres de Odas o de Versos) es un recopilación de poemas de cariz diverso. En la 
primera parte, Guofeng, contiene poemas líricos, con temas rurales y cotidianos, 
amorosos, etc. En la segunda y tercera parte, Xiaoya y Daya, el ambiente es el de 
la clase noble, las cortes de los principados, con temas incluso de cariz épico y 
legendario. La última parte, Song, recoge himnos sacrificiales y otras composi- 
ciones relacionadas con los rituales religiosos de la época. Contenía según la 
tradición tres mil poemas, que fueron reducidos a trescientos por Confucio. 
De hecho, la colección actual es de trescientos cinco poemas, la composición 
de los cuales se puede situar entre el siglo IX y el Iv a. C. La colección lleva un 
Gran prefacio que da unas directrices para interpretar en sentido moral los ver- 
sos. Cada uno de los poemas lleva también un Pequeño prefacio que comenta 
su contenido. 


El Shujing 8 o Clásico de los Documentos, también llamado Libro de la His- 
toria, es una colección de discursos, proclamas, consejos, decretos, etc., sin prác- 
ticamente enlace narrativo entre si. Se admite que algunos textos pueden 
remontarse a la época del duque de Zhou (1042-1035 a. C.). Otras partes del li- 
bro son posteriores. Según algunos críticos eruditos, las partes más antiguas del 
Shu fueron escritas en el siglo Iv a. C. por moístas y otros rivales de Confucio. El 
Shujing contiene algunos capítulos, como el Hongfan (Gran Regla”), que han 
sido particularmente importantes en el desarrollo de la cosmología y la metafí- 
sica china. La idea del mandato del Cielo y otros conceptos políticos, morales y 
religiosos básicos para el pensamiento chino (como la noción de 4% de, “virtud') 
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también se encuentran en el Shujing. El Shujing comienza precisamente loando 
las virtudes de los primeros reyes. 

Recordemos que en el capítulo 1 vimos la periodización de la historia que 
presenta el Shujing. 


Lo que hoy en día se llama Yijing 25€ o Clásico de los Cambios es un conglo- 
merado de escritos en torno a un núcleo primitivo, que lleva el nombre de Jtil 4) 
Zhou yi. Este núcleo es uno de los escritos más antiguos de China (siglo Ix a. C.). 
No es sino un manual o guía de adivinación, posiblemente para uso de la corte 


P 


gua (hexagramas), acompañados de unos textos oraculares, concretamente un 


10 


real de los Zhou. Consiste en una serie de sesenta y cuatro gráficos llamados E 


oráculo de hexagrama y seis oráculos de línea. De estos textos se puede deducir 
cuáles eran las materias objeto de adivinación. Las más importantes eran el go- 
bierno, los sacrificios y las expediciones militares. En la tabla 2.1. puede verse 
un ejemplo del primer hexagrama con su texto: 


Tabla 2.1. Ejemplo del primer hexagrama con texto. 


“Qian” (es el nombre del hexagrama. En este caso quiere decir: “activo” 
Ofrenda principal. Augurio favorable. (= oráculo de hexagrama) 


Primer nueve: Dragón escondido. No actuar. 

Nueve 2: Viendo un dragón en los campos. Será provechoso ver un hombre grande. 
Nueve 3: El noble activo todo el día, de noche aún vigila. Peligro, sin desgracia. 
Nueve 4: Quizás salte sobre las aguas. Ninguna desgracia. 

Nueve 5: El dragón volando al cielo. Será provechoso ver un hombre grande. 
Nueve superior: El dragón pasa alto. Habrá dificultades. 

Todos los nueves: Viendo un grupo de dragones sin cabeza. Fortuna. 


Al núcleo primitivo del Yijing se añaden los comentarios, bastante posterio- 
res (siglos IHI-I11 a. C.), que los chinos llaman las 10 Alas. Parte de estos comen- 
tarios se edita generalmente intercalada con el texto primitivo. Más adelante 
hablaremos de ellos. Es dudoso que Confucio recomendase el Yijing. Algunas 
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versiones de las Analectas hacen referencia en un pasaje al Yi, mientras que en 
otras versiones el texto no hace ninguna alusión a él. 

El Liji at o Registro de los Ritos era considerado una compilación de las en- 
señanzas de Confucio sobre ritual. Parece que la compilación es de época Han, 
aunque algunos de los textos son antiguos, posiblemente del siglo Iv a. C. De 


dos de sus capítulos, K%* Daxue “Estudio grande” y 4"J8+ Zhongyong “Doctrina del 


medio”, habremos de hablar en particular más adelante. La agrupación de tres 
obras sobre ritual, Liji, Yili y Zhouli, recibió el nombre de Lijing. Según algunos, 
el Yili era originalmente el “Clásico del ritual”, antes de que se le uniesen el Liji 
y el Zhouli. Trata sobre los rituales apropiados en diversas circunstancias, como 
bodas, banquetes, funerales y normas para el luto, etc. El Zhouli describe el sis- 
tema de gobierno de los Zhou, dedicando un capítulo a cada uno de los seis 
principales ministros del estado. 


El Chunqiu FK, título que literalmente se traduce como Primaveras y otoños, 


contiene la crónica genuina de la corte del estado de Lu (patria de Confucio) en- 
tre los años 721 y 479 a. C. El nombre de Primaveras y otoños hace referencia al 
curso del año y es una manera de designar unos anales. Dicen que Confucio 
mismo lo reescribió para darle el carácter moralizante. Sin embargo es muy la- 
cónico y prácticamente ininteligible sin la ayuda de un comentarista. Se suele 
acompañar de uno de sus comentarios, el Gongyang, el Guliang o el Zuozhuan. 

La historia de todos estos textos está llena de vicisitudes, pérdidas, recons- 
trucciones, etc., como veremos más abajo al hablar de la quema de los libros. 

Para acabar, ya que hablamos de las fuentes de la enseñanza confuciana, di- 
gamos que a la categoría de los clásicos se añadió en época Song un grupo de 
libros de autoridad, en un segundo rango pero altísimamente valorados, los lla- 
mados “Cuatro libros”. La selección fue obra de Zhu Xi (ver más abajo “El 
neoconfucianismo”) y comprendían las Analectas o Lunyu, el Mencio, el Zhongyong 
y el Daxue, extraídos del Liji. 


2. Los ru o letrados confucianos en la historia de China 


Como decíamos en la introducción, la denominación confuciano y confucia- 
nismo es generalizada en Occidente, pero no corresponde a la manera china de 
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designar la corriente de pensamiento que estudiaremos, ni a sus miembros. En 
chino se habla de los fi ru, los letrados, y de la escuela de los ru, 3% rujia. 

Ru significa originalmente “débil”, “suave”, y se refiere a los hombres de letras, 
por oposición a los hombres de armas, que representarían la fuerza. Pero ya des- 
de antiguo ru fue el nombre reservado a los letrados que invocaban la autoridad 
de Confucio y seguían su tradición. Sin embargo, no se trata tanto de la adhe- 
sión a un ideario concreto, sino a unas ciertas disciplinas tradicionales, a unas 
fuentes —los libros canónicos-, a unas actitudes, a un estilo. 

Posiblemente los ru eran maestros profesionales incluso antes de Confucio. 
En las Analectas hay un pasaje que dice: “Sé un ru noble; no seas un ru vulgar” 
(Analectas, VI, 13). Las materias tradicionales de la enseñanza comprendían las 
“Seis artes”, esto es: ritual, música, tiro con arco, conducción de carros, escritura 
y matemáticas. Más adelante, encontramos que los ru eran sobre todo especia- 
listas en los libros clásicos. El hecho de que estos libros también se llamasen a ve- 
ces las seis artes hace pensar precisamente en una continuidad aún poco aclarada 
entre uno y otro currículum. 

Originalmente, pues, un ru o letrado no había de ser confuciano necesaria- 
mente. Puede ser, en cambio, que el confucianismo corresponda a una toma de 
conciencia de los enseñantes. Al decir confucianismo, ahora, lo que se implica es 
la asociación del nombre de Confucio con el grupo social de los letrados, o al 
revés, del nombre de ru, letrado”, con la escuela de Confucio, ya que, en efecto, 
a la muerte de Confucio en Lu, su patria, persistió la tradición iniciada por él en 
la forma de una escuela en sentido estricto, con sucesión de maestros y discípu- 
los, y con unos textos propios. 

La escuela de los letrados es la que inaugura en China la reflexión sobre cues- 
tiones morales y políticas, con lo cual inicia la más antigua de las tradiciones de 
pensamiento de aquella cultura. Al mismo tiempo es la que, en la competencia 
entre escuelas y doctrinas diversas, se acaba imponiendo. Podemos entender 
mejor este hecho tan significativo si tenemos en cuenta cuál fue a lo largo de 
los tiempos el papel de los letrados en la sociedad china. 

Al menos desde la fundación del imperio y hasta el siglo Xx, los letrados re- 
presentaban básicamente tres oficios en China: los estudiosos (“hombres de le- 
tras”), los maestros (los encargados de la enseñanza) y los funcionarios del 
Estado (y, como tales, los dirigentes de las comunidades locales: alcaldes, jueces, 
etc.). Lo que se llama sistema burocrático chino se basa en ellos. 
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Y para imaginar qué serían antes de la fundación del imperio, sólo hay que 
pensar en aquellas tres funciones eliminando el aspecto organizativo y externo 
del sistema de funcionariado. 

Esto da al confucianismo un cariz especial y una forma de presencia peculiar 
entre el pueblo. Si las religiones se hacen presentes e influyen por medio de sus 
sacerdotes, de sus monjes o de sus misioneros, el confucianismo, que no tenía 
monjes ni sacerdotes ni misioneros, tenía, sin embargo, los ru, que estaban 
presentes en la sociedad ocupando los lugares esenciales e indispensables que 
hemos indicado. 

Preguntándose sobre los factores de la victoria final del confucianismo a lo 
largo de casi todo el segundo milenio, A. C. Graham apunta al monopolio que 
los ru mantuvieron sobre la educación tradicional. No era fácil prescindir de 
ellos, como se ve en el hecho de que incluso el primer emperador, perseguidor 
de los letrados, recurrió a su ayuda en más de una ocasión. 

La fuerza de los confucianos, según esto, habría sido que, como depositarios 
de la tradición de los Zhou, eran “los guardianes de la civilización china como 
tal” (A. C. Graham, 1989, pág. 33). Nunca fueron simplemente una escuela en- 
tre las demás. 


3. Evolución del pensamiento confuciano 


3.1. De los primeros discípulos a Mencio 


Según el Shiji, a la muerte de Confucio “sus setenta discípulos se dispersaron 
viajando por las cortes de los diferentes señores feudales”. Se dice que algunos 
tuvieron cargos políticos y otros fundaron escuelas propias. En cuanto al círculo 
de Confucio en Lu, parece que se organizó como escuela y en ésta es donde las 
sucesivas generaciones de discípulos debieron de ir componiendo las Analectas. 

Dos de los discípulos aparecen en ellas con el sufijo -zi, F “maestro”, cosa que 
hace pensar que debieron de llegar a ser jefes de la escuela: Youzi y Zengzi. Jui- 
cios discordantes sobre la valía de los discípulos que leemos en las Analectas 


O Editorial UOC 83 Capítulo IT. Confucianismo. La tradición... 


dejan entrever disensiones internas o cambios de rumbo de la escuela. Según 
la reconstrucción de la sucesión que hacen E. Bruce y A. Taeko Brooks, hacia el 
400 a. C. obtuvo su liderazgo un descendiente de la familia de Confucio, Kong 


Ji, más conocido con el nombre honorífico de Fl Zisi. La leyenda posterior lo 
consideró un nieto de Confucio y sucesor inmediato de Zengzi, cosa casi impo- 
sible según los cálculos cronológicos. A partir de Zisi, la dirección de la escuela 
quedó en manos de la familia Kong. 

El más notable de los que pasaron por la escuela de Lu fue Meng Ke, conocido 
en Occidente como Mencio, latinización de 1: Mengzi, “maestro Meng. Las 
fechas que se suele dar de su vida (371-289 a. C.) provienen del cálculo hecho 
en el siglo xIv: ¡más de mil seiscientos años más tarde! Lo único cierto es que su 
vida, larga, de más de ochenta años, se sitúa a lo largo del siglo Iv y quizás algu- 
no de los primeros años del siglo 111 a. C. Ya en edad avanzada, viajó por diversos 
estados, donde era recibido en audiencia por los príncipes. 

Las diversas conversaciones de Mencio con los príncipes feudales fueron 
puestas por escrito en el libro que lleva su nombre: Mencio. Este libro tuvo el ho- 
nor tardío de ser considerado un clásico y fue seleccionado por Zhu Xi como 
uno de los “Cuatro Libros” que habían de constituir la formación esencial de un 
letrado. Mencio acostumbra a ser considerado, a raíz de esto, como el segundo 
pensador más importante de la escuela de los letrados después de Confucio. 

Mencio se consideraba explícitamente un transmisor de las doctrinas de 
Confucio. Como él, veneraba a los antiguos reyes sabios y pensaba que el buen 
gobierno sólo podía ser un gobierno por la virtud, es decir, basado en el ren. Sin 
embargo, la aparición de doctrinas rivales como la moísta obligaban a defender 
polémicamente las propias concepciones y, por tanto, a sostenerlas con argu- 
mentos capaces de convencer. Esto distingue netamente el estilo aforístico de 
las Analectas de las elaboradas conversaciones del Mencio. En ellas se encuentra 
ya una cierta reflexión antropológica y filosófico-teológica, aunque no como 
construcción sistemática e independiente, sino subsidiaria a la fundamentación 
de la ética. 

Sobre todo Mencio rechaza el utilitarismo práctico de Mo Di y sostiene la ne- 
cesidad de un principio moral que rija en las cuestiones políticas. Incluso desde 
el punto de vista utilitarista, argumenta la necesidad de pasar a una perspectiva 
moral: dice Mencio que si el príncipe gobierna guiado por la idea del provecho, 
calculando daños y beneficios, los súbditos harán lo mismo y el estado se verá 
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en peligro. En cambio, si el gobernante se basa en la virtud, las familias y los in- 
dividuos harán lo mismo y el estado prosperará. Aún más, un gobierno justo y 
benevolente atrae población, que emigrará de los estados vecinos y vendrá al es- 
tado bien gobernado, cosa que hará aumentar su poder. 

Mencio destaca decididamente la importancia del pueblo en la política. Por 
un lado, el pueblo ha de ser el destinatario y el fin de la acción de gobierno. Así, 


la diferencia entre un rey ( E wang) y un simple señor hegemónico ( $ ba) con- 
siste en que éste “utiliza la fuerza y finge humanidad”, de manera que los hom- 
bres se le someten porque no les queda otro remedio, mientras que el rey 
gobierna por el bien del pueblo y éste se le somete de buen grado. Por el otro, 
el pueblo es el que encarna en cierta manera y hace visible la voluntad del 
Cielo respecto del soberano. Cuando un nuevo rey sube al trono, es su acep- 
tación por parte del pueblo lo que manifiesta que el nuevo monarca ha reci- 
bido el mandato. 

Mencio se adhiere decididamente a la teoría del mandato del Cielo y, más en 
general, mantiene la concepción del Cielo como instancia suprema y funda- 
mento de todo el orden político y moral. Sin embargo, se ha de enfrentar a una 
dificultad nueva. A partir de las tesis egoístas e individualistas de pensadores 
como Yangzhu y Shen Dao, se había desarrollado una reflexión sobre un 
concepto que se convirtió en crucial y que había que dejar claro: la idea de 


naturaleza ( PE xing) o lote vital concedido al hombre por parte del Cielo. 

Los yanguistas insistían en la necesidad de “nutrir la xing”, entendida prime- 
ramente como el curso de la vida, con todo lo que le es propio para ser cumpli- 
da: salud y satisfacción. De aquí se pasó a notar que el cuidado del lote vital 
podía implicar exigencias contrarias a la visión confuciana de la virtud moral. 
Por ejemplo, conservar la vida y seguir la inclinación espontánea de las pasiones 
son dos reglas de actuación que pueden ser vistas como imperativos morales si 
se considera que el Cielo es el donador de la vida y la naturaleza. Y calificar de 
moralmente incorrectas las actuaciones derivadas de las pasiones implicaría una 
acusación inadmisible contra el Cielo. 

Sobre este problema aparecieron diversas posiciones. Había los que decían 
que la naturaleza humana no era ni buena ni mala; otros decían que podía llegar 
a ser buena o bien mala, y unos terceros sostenían que existían naturalezas buenas 
y naturalezas malas. 
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La posición de Mencio, adversa a todas las anteriores, fue que la naturaleza 
humana es buena. La tesis de la bondad de la naturaleza humana es el tópico 
más célebre de su pensamiento. 

Hay que entender bien el sentido de esta tesis. Lo que Mencio quiere notar 
es que los comportamientos nobles y virtuosos no son una imposición forzada 
sobre las tendencias naturales del hombre, sino que enlazan con el dinamismo 
más íntimo y auténtico del ser humano, con sus inclinaciones y anhelos más 
propios. Mencio lo explica diciendo que todos los hombres tienen “un cora- 
zón que no soporta”. Quiere decir “que no soporta ciertas cosas”, a saber, el mal 
y el sufrimiento ajeno. Aquí hay un fundamento radical para la moral, según 
Mencio. 

La más famosa ilustración de esta tesis la da Mencio en el ejemplo de un niño 
que está a punto de caer en un pozo: 


“He aquí cómo explico yo lo que digo, que todos los hombres tienen un corazón que 
no soporta algo [malo] para los otros: supongamos que unos hombres ven de golpe 
un niño que está a punto de caer dentro de un pozo; todos experimentan al mismo 
tiempo un violento escalofrío y se precipitarán a salvarlo. Y no porque deseen hacer 
amistad con los padres del niño, no porque busquen los aplausos de los vecinos y 
amigos, ni porque detesten los gritos del niño.” 


Mencio, I11 A, 6. 


La tesis de la naturaleza buena quiere decir también que no tenemos tenden- 
cias intrínsecamente malas; todas las tendencias espontáneas son buenas. El 
mal no deriva de unas tendencias originalmente malas, sino del mal camino 
que damos a alguna de nuestras tendencias o apetitos. 

He aquí un esquema de argumentación arquetípico en el libro de Mencio: él 
quiere convencer a un príncipe del hecho de que, si quiere, puede gobernar 
bien. El príncipe opone que en él domina algún deseo, por ejemplo, ambición, 
deseo de riquezas, gusto por las peleas, voluptuosidad, o cualquier otro, por lo 
que no se cree capaz de gobernar como un buen príncipe. La respuesta de Men- 
cio, invariablemente, es que lo que le gusta al príncipe, le gusta también al pue- 
blo. Pero si el príncipe, por su apetito desmesurado, priva al pueblo de participar 
en el mismo gozo que él, se produce el descontento, el disturbio, el mal gobier- 
no; mientras que si el príncipe se preocupa de compartir lo que le gusta con sus 
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súbditos, será un buen gobernante y el pueblo estará contento. En todo caso, los 
apetitos del príncipe son para Mencio un signo de su capacidad moral. 

Mencio define lo bueno como “lo deseable” (Mencio, VII B, 25). La relación 
entre el orden moral y los deseos y, así, el fundamento natural de la moral, se 
ven en textos como el siguiente: 


“Mencio dijo: el pescado es algo que deseo; los pies de oso también son algo que de- 
seo. Si no puedo obtener los dos a la vez, dejo el pescado y tomo los pies de oso. La 
vida es algo que deseo. La rectitud también es algo que deseo. Si no puedo obtener las 
dos cosas a la vez, dejo la vida y tomo la rectitud. ¡Y tanto que deseo la vida! Pero hay 
algo que deseo más que la vida y, por tanto, no la tomo inconsideradamente. ¡Y tanto 
que detesto la muerte! Pero hay algo que detesto más que la muerte y, por tanto, hay 
peligros que no evito.” 


Mencio, VIA, 10. 


Mencio sitúa en el corazón del hombre la raíz de todo este dinamismo moral. 
Para los chinos, xin «Ll», además de significar el corazón”, significa la “parte inte- 
rior del hombre”, donde se dan el pensamiento, las emociones, los deseos, etc. 
Es lo que en Occidente se llama con diferentes nombres: alma, conciencia, mente, 
psiquismo. 

Una importante aportación teórica de Mencio a la ética china es su noción 
del 4: ben xin, el 'corazón original” del hombre, que viene a corresponder a 
nuestra noción de la conciencia moral. En el corazón del hombre hay, pues, se- 
gún Mencio, los gérmenes de la moralidad, que él se representa como las puntas 
de unos hilos de las que sólo hay que tirar para que la virtud moral se despliegue 
en su plenitud. 

Mencio se fija en cuatro tendencias o sentimientos innatos, que todo el 
mundo posee, en los cuales fundará cuatro virtudes: (— ren, la “solidaridad hu- 
mana”, proviene de un corazón compasivo; la rectitud o justicia ( H¿ yi) provie- 
ne de un corazón que siente vergúenza; el ritual (5 11) proviene de un corazón 
que siente respeto; el conocimiento o prudencia ( E! zhi) proviene de un cora- 


zón que aprueba y desaprueba. 

La enseñanza de Mencio destaca, por otro lado, porque no se limita a unos 
principios generales y unas nociones abstractas. Al contrario, como su interés es 
sobre todo político, dirige la atención también a las circunstancias concretas y 
materiales de las cosas. Entre otras cosas, recomienda, por ejemplo, un sistema 
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de reparto de las tierras y una organización del campesinado ordenadas a obte- 
ner mejores cosechas y mejor aprovechamiento de los recursos, beneficiar al 
pueblo y de rebote asegurar el orden social. 

Mencio señala la importancia de las condiciones materiales de vida para el 
cumplimiento del orden moral. Hay poca gente, afirma, capaz de pasar hambre 
y conservar la rectitud moral. Por ello, si en un país hay mucha criminalidad, 
no es porque el pueblo sea malo; es porque la situación económica le empuja a 
ella. El gobernante, por tanto, se ha de preocupar por el pueblo, pero con autén- 
tica virtud, y no buscando sólo la utilidad. Mencio critica duramente las actitu- 
des utilitaristas de los moístas, que hemos visto ya en el capítulo I (ver el 
apartado dedicado a Yang Zhu). 

Para la vida individual, la conclusión práctica que Mencio saca consiste en 
cuidar de uno mismo, cultivando en el propio interior aquellos gérmenes de vir- 
tud de los que hemos hablado, y procurando que se realice plenamente nuestra 
naturaleza, que, como la vida de una planta o de un animal, necesita nutrimien- 
to y protección. Los acontecimientos y las circunstancias con que los hombres 
topan en la vida pueden llevar a menudo a un debilitamiento o una ofuscación 
de la conciencia moral. Pero Mencio recomienda aprovechar las primeras horas 
de la mañana, cuando uno se despierta como nuevo, con los buenos sentimien- 
tos avivados, para hacer que rebroten las virtudes, de la misma manera que vuel- 
ve a crecer la vegetación en una montaña después de que ha sido devastada. Se 
trata de nutrir la “vasta energía vital” que hay en cada uno, lo cual es posible por- 
que, según Mencio, la voluntad humana domina sobre la energía vital (% qí) que 
circula en su interior. 


3.2. Xunzi 


El último gran pensador de la escuela confuciana en la época clásica es Xunzi 
(el “Maestro Xun”), que vivió a lo largo del siglo 111 a. C. (ca. 310-ca. 210 a. C.); 
es decir, que en su infancia podría haber sido contemporáneo de Mencio cuan- 
do éste ya era anciano. No es mucho lo que sabemos de su vida. Su nombre era 
Xun Kuang. Era oriundo del estado de Zhao y a la edad de trece o catorce años 
fue al nordeste, al estado de Qi. Tuvo algunos cargos oficiales y llegó a ser un 
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reputado profesor de la Academia Jixia. Según la biografía que de él da el Shiji, 
hizo la ofrenda ritual del vino, como jefe de la Academia, tres veces. Murió a una 
edad muy avanzada. 

Un aspecto que hay que destacar, que da fe de la calidad de su enseñanza, es 
que entre sus alumnos figuran muchos nombres importantes que han ejercido 
una decisiva influencia. Fueron alumnos de Xunzi: Han Fei, pensador legista y 
autor del Hanfeizi, y Li Si, que llegó a primer ministro de Qin y participó en la 
fundación del imperio. Otros alumnos de Xunzi son conocidos por su partici- 
pación en la transmisión y comentario de los libros clásicos. 

Su obra lleva el mismo nombre que él: Xunzi. Ya no es en forma dialogada, 
como las Analectas o el Mencio, sino que está formada por una serie de ensayos 
razonados sobre los temas clave de su pensamiento. Xunzi es el pensador de la 
necesidad de la educación y de la cultura. El hombre, para él, es un ser perfectible, 
que de ser casi como una bestia, puede llegar a ser un santo. 

Por esto propugna para los letrados una severa disciplina de estudio, centra- 
da en los libros canónicos y guiada por el dao de los antiguos reyes. Xunzi ve en 
éstos el modelo supremo y acepta también la autoridad de Confucio, pero en 
cambio rechaza el resto de los maestros, incluidos los ru como el mismo Mencio. 
Xunzi sostiene posiciones opuestas a Mencio en muchos aspectos. 

Contra Mencio, Xunzi afirma que la naturaleza humana es mala. Esta tesis 
fue considerada en tiempos posteriores la más representativa de su pensa- 
miento, pero su importancia no se puede desconectar de los otros puntos de 
su doctrina. 

Hay que decir que Xunzi entiende la naturaleza de una manera diferente de 
Mencio. Su definición dice: “Se llama naturaleza lo que hace que algo engendra- 
do sea tal” (Xunzi, XVI, 22). Pero seguidamente afirma que lo esencial son el 
amor y el odio, el goce y el enojo, la tristeza y la alegría que se encuentran en 
nuestra naturaleza. En definitiva, Xunzi entiende la naturaleza como equivalen- 
te a las pasiones. Pero las pasiones, como tales, son ciegas; de ellas no puede ve- 


nir la moralidad. La moralidad, dirá Xunzi, es artificio, (E wei, no naturaleza. 
Esta es la tesis complementaria a la de la maldad de la naturaleza: lo que es 
bueno es el artificio. La educación, la cultura, todo esto es artificial, pero es esto 
precisamente lo que hace al hombre superior a los animales y lo hace virtuoso 
y bueno. Dice Xunzi que los antiguos reyes ya sabían que la naturaleza humana 
es mala, y que el pueblo, sin gobierno, es partidista, malicioso y disoluto. Por 
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ello inventaron los ritos y la justicia, las normas y las leyes. En este sentido dice 
Xunzi: 


“El Cielo y la Tierra lo han engendrado; el sabio lo lleva a cabo.” 


Xunzi, VI, 10. 


Ahora bien, no sólo los antiguos reyes, todo el que se aplica a domar la propia 
naturaleza con estas normas y leyes, puede llegar a ser un sabio. 

Notemos aquí que nuestra palabra naturaleza cubre diferentes sentidos, que en 
chino se expresan con palabras diferentes. No es lo mismo xing, la naturaleza de 
un ser”, que tian, el “Cielo”, que para Xunzi quiere decir la maturaleza universal” 
(Kant distinguía estos dos sentidos diciendo natura adjective y natura substantive). 

Como se ve en la última cita que hemos dado, para Xunzi la naturaleza xing 
también es, como para el resto de los pensadores chinos, un don del Cielo. 
¿Quiere decir esto que el Cielo es malo? En primer lugar, se ha de tener en cuen- 
ta que Xunzi no insiste en la tesis “la naturaleza es mala” como tal. Es polémi- 
camente contra Mencio por lo que la formula, y lo que quiere decir es que no es 
buena. Pero además, la visión que tiene Xunzi del Cielo también es completa- 
mente diferente. No es que el Cielo sea malo, pero tampoco es bueno; el Cielo 
es moralmente neutro, porque para Xunzi el Cielo ya no es una divinidad inte- 
ligente y providente, sino la fuerza invisible que guía el curso de los astros, las 
cuatro estaciones, la noche y el día, los vientos, las lluvias y las cosechas. 

Esta concepción completamente impersonal del Cielo, reducido a lo que en 
Occidente llamamos naturaleza, se hizo bastante general entre los confucianos, 
sobre todo en el neoconfucianismo, que veremos más adelante. Para Xunzi, el 
Cielo no se preocupa de los hombres, no les envía signos o augurios, no cambia 
su Curso para castigarlos ni recompensarlos. Por ello tampoco hay que dirigirle 
ni ruegos ni quejas. Lo que hay que hacer es ocuparse de lo que está al alcance del 
hombre, y resignarse en todo lo que escapa a su control. La palabra tian, “Cielo”, 
en chino viene a significar muy a menudo, como vemos en Xunzi, “el conjunto 
de todo lo que escapa al control humano”. La posición de Xunzi tiene en este 
aspecto un parecido muy notable con el estoicismo occidental. 

Con Xunzi, el pensamiento chino está a punto de abandonar la arraigada 
creencia en una relación entre el orden social y el orden cósmico, según la cual 
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las catástrofes naturales tienen que ver con la corrupción de las costumbres hu- 
manas. Según él, si el príncipe no gobierna bien, aunque no haya sequía ni 
inundaciones, el pueblo pasará hambre y miseria; si el príncipe gobierna bien, 
aunque haya sequía e inundaciones, se evitará el hambre y habrá bienestar. 
Como veremos, sin embargo, la relación entre la naturaleza y el orden moral si- 
guió muy presente en el pensamiento chino. De hecho, ni en Xunzi pierde el 
Cielo la totalidad del carisma que tenía por el hecho de haber sido originalmen- 
te un dios. 

Entre los medios que Xunzi incluye dentro de aquel “artificio” que eleva al 
hombre por encima de su naturaleza bruta, destaca por encima de todos el ri- 
tual. Llegamos con ello a otro punto nuclear del pensamiento de Xunzi. 

Así como Confucio y Mencio propugnan el gobierno por la virtud, Xunzi 
propugna el gobierno por los ritos, 3 li. Después de él, los legistas defenderían el 
gobierno por la ley. 

La importancia de los ritos, para el maestro Xun, es vital: 


“Los hombres sin ritos no pueden vivir. Los asuntos sin ritos no se pueden llevar a 
cabo. El estado y las familias sin ritos no pueden tener paz.” 


Xunzi, 1, 2. 


Para entender esta extrema ponderación de la ceremonia, no basta con recor- 
dar el origen religioso del li chino. Xunzi entiende la noción de rito en un sen- 
tido muy desacralizado y con una gran amplitud. No se trata sólo de las ofrendas 
en el templo o de las ceremonias en la corte. Li comprende todas las normas de 
cortesía y códigos de convivencia entre los hombres. El rito es lo que hace posi- 
ble la convivencia humana porque se refiere a las formas que se guardan en el 
trato, en los acuerdos, en el intercambio, que constituyen la vida social de los 
hombres. Gracias a los ritos nos entendemos y sabemos a qué atenernos respec- 
to a los demás. 

Si los ritos se entienden así, quizás podemos pensar que son meras conven- 
ciones, establecidas para evitar el conflicto y facilitar la convivencia. Pero para 
Xunzi, los ritos no son convencionales. Podemos relacionar esto con su posi- 
ción sobre el lenguaje, que también niega que sea una pura convención. En la 
escuela confuciana era tradicional la preocupación por “rectificar los nom- 
bres”; es decir, dar a cada cosa el nombre que le corresponde y hacer que cada 
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cosa corresponda al nombre que se le da. “Que el señor haga de señor y el súbdito 
de súbdito; que el padre haga de padre y el hijo de hijo” dice un pasaje famoso 
de las Analectas (XUÚ, 11). Xunzi considera que alterar el sentido de las palabras 
es un crimen comparable a falsificar pesos y medidas. 

Asimismo, los ritos no pueden ser cualesquiera. Los antiguos reyes que los es- 
tablecieron comprendían el dao, y en los ritos se expresa la verdad del dao del 
hombre: “Los ritos son la cumbrera del Camino del hombre” (Xunzi, XIII, 19). 
Xunzi disputa con los maestros de las otras escuelas y sostiene que sólo han vis- 
to un aspecto del dao. Sólo Confucio comprendió el dao en su integridad, sólo 
él, siguiendo a los antiguos reyes, no era parcial. 

Es notable esta manera de polemizar con las posiciones contrarias, que en- 
contramos característicamente hasta la actualidad en la manera china de hacer 
frente al conflicto: no atacar frontalmente, no negar nunca del todo la razón del 
contrario, sino decir que su tesis es parcial y presentar la propia como la visión 
más completa y general del asunto. 

En los tiempos modernos, el neoconfucianismo se decantó por la posición 
de Mencio en relación con la naturaleza humana y ensalzó a este pensador por 
encima de Xunzi. Pero en los tiempos inmediatos a éste, es decir, en la época de 
la unificación de China y del imperio de los Han, Xunzi fue el confuciano que 
ejerció una máxima influencia. 


3.3. Tratados anónimos 


3.3.1. El Zhongyong 


El Zhongyong es un opúsculo que fue editado en la época Han dentro del 
Liji (Registro del Ritual) y que, posteriormente, con el neoconfucianismo de 
la época Song, obtuvo una consideración superlativa, hasta el punto de que 
fue considerado junto con el Daxue, el Lunyu y el Mencio, uno de los “Cuatro 
Libros” que constituían el núcleo de la formación de un letrado en la doctri- 
na confuciana. 

Se atribuye a Zisi, el supuesto nieto de Confucio, pero no es una obra de una 
sola mano, y es mejor considerarlo un opúsculo formado dentro de la escuela 
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de Zisi, rama del confucianismo a la cual pertenece también Mencio. Una hipó- 
tesis bastante aceptada lo considera una refundición de dos textos: los capí- 
tulos 2-19 y parte del 20 serían el núcleo original; el resto de capítulos, 
incluyendo el primero de los actuales, podrían ser un escrito posterior a la 
fundación del imperio Qin. 


La traducción del título ya es dificultosa. Zhong Hi quiere decir “centro” y 


yong [3 significa originalmente “usar', de donde le viene también el sentido 


de “usual”, “corriente”. Se ha traducido la expresión compuesta como “el medio 
invariable”, pero esto deriva de la reinterpretación neoconfuciana del término 
yong como inmutabilidad, en su reacción frente al buddhismo. De hecho, el sen- 
tido básico del término se refiere a la virtud de encontrar siempre el medio ade- 
cuado en las cosas, sin excederse por un lado ni quedarse corto por el otro, la 
justa medida. 

El título del opúsculo, pues, se ha traducido de muy diversas maneras. Legge 
tradujo, en dos ediciones diferentes de su traducción: “The State of Equilibrium 
and Harmony” y “The Doctrine of the Mean”. Couvreur tradujo: “Invariable 
Milieu”. Tu Wei-ming lo titula: “Centrality and Commonality”. Joaquín Pérez 
Arroyo optó por “El Justo Medio”. Francois Jullien, en su reciente traducción 
francesa (1993), intenta una forma nueva de enfocar la traducción y escribe: “La 
Régulation á usage ordinaire”. 

Ya Confucio había ponderado la justa medida como un súmmum en la vir- 
tud. El Zhongyong desarrolla la idea de que el comportamiento moral exige una 
adaptación a las circunstancias cambiantes con el tiempo y que esto presupone 
una vigilancia constante para no perder el equilibrio básico en el interior de la 
conciencia. 

Esta doctrina se enmarca en el contexto de la concepción menciana de la na- 
turaleza humana como un punto de partida de la moralidad. Las primeras líneas 
de este pequeño tratado, que ponen la base conceptual de todo el edificio teórico 
subsiguiente, son célebres: 


“El mandato del Cielo es lo que se llama naturaleza. Obedecer a la naturaleza es lo que 
se llama Camino (dao). Cultivar el Camino es lo que se llama educación. En cuanto al 
Camino, no se puede abandonar ni un instante. Si uno lo pudiese abandonar, no sería 
el Camino. Por ello el hijo de buena casa permanece atento a lo invisible en él. Per- 
manece temeroso en cuanto a lo inaudible en él. Nada es más visible que lo escondi- 
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do. Nada más manifiesto que lo minúsculo. Por tanto, el hijo de buena casa presta 
atención a su soledad. 


Cuando la dicha, el enojo, la tristeza y la alegría no han surgido aún, lo llamamos cen- 
tramiento. Si, cuando surgen, lo hacen centradas y moderadas, lo llamamos armonía. 
En cuanto al centramiento, él es el gran fundamento del universo. En cuanto a la ar- 
monía, es el Camino penetrante del universo. En el súmmum del centramiento y la 
armonía se erigen el Cielo y la Tierra. Todas las cosas se crían de esto.” 


Con la consideración del centramiento como “gran fundamento del univer- 
so” se establece la conexión del orden moral y psicológico con el orden cósmico. 
Aquí encontraremos las bases para una fundamentación metafísica de la moral 
confuciana que considera al hombre como aquel ser que encarna la centralidad, 
situado en medio entre el Cielo y la Tierra. 

Otro concepto clave al que el Zhongyong concede una significación espe- 


cial es el de ¡ik cheng. Esta palabra está emparentada con px cheng, que quiere 
decir llegar a ser”, “llevar a cabo”, completar”, y también “perfección”, 'com- 
pleción'. Modernamente, ¡% cheng toma el sentido de “sinceridad”, pero en 
el uso antiguo que encontramos en el Zhongyong no se trata de una noción 
simplemente moral o psicológica. Su alcance es a menudo también ontoló- 
gico y metafísico. Entonces parece que el sentido de “perfección” es prevalen- 
te. De todas maneras, la presencia del radical palabra ([ % ) en el carácter 
sugiere un matiz semántico precisamente en la línea de la sinceridad, razón 
por la que la mejor traducción de cheng sería una palabra que expresase perfección 
y al mismo tiempo tuviese una connotación próxima a sinceridad o verdad. Esta 
palabra podría ser autenticidad. 

El Zhongyong presenta la autenticidad o perfección como una cualidad del Cielo, 
pero añade que hacerse auténtico es el dao del hombre, el Camino del hombre. Y 
continúa: 


“La autenticidad acierta el centro sin esfuerzo, alcanza sin ni pensar, se centra en el 
Camino con facilidad. Tal es el sabio. Hacerse auténtico consiste en escoger el bien y 
sostenerlo firmemente.” 


Zhongyong (cap. 20) 


Notemos que el texto cita al sabio en la explicación de la perfección propia 
del Cielo, que es la que no requiere esfuerzo y se realiza sin pensar. En cambio, 
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la autenticidad del hombre normal es una perfección que se ha de realizar por 
medio de un esfuerzo, que aquí se empieza a describir como una elección del 
bien a la que hay que aferrarse con firmeza. El hombre habrá de estudiar, pensar 
con atención, discernir con claridad, practicar, etc. 

Ahora bien, en este proceso de cultivo interno de la propia persona, el hom- 
bre puede lograr identificarse con el Cielo. Como cualidad humana, la au- 
tenticidad, que es la base del autoconocimiento, es finalmente lo que asimila 
el hombre al Cielo. En otro pasaje, en el cual se afirma que la autenticidad 
perfecta permite penetrar a fondo la naturaleza propia y, por tanto, penetrar 
la naturaleza de los hombres y la naturaleza de todas las cosas, el Zhongyong 
lleva al extremo las consecuencias de esta cadena y concluye: 


“Pudiendo penetrar del todo la naturaleza de las cosas, podrá asistir al Cielo y la Tierra 
en sus transformaciones generativas; pudiendo asistir al Cielo y la Tierra en sus trans- 
formaciones generativas, podrá formar tríada con el Cielo y la Tierra.” 


Zhongyong (cap. 22) 


Vemos en este texto la noción de la tríada Cielo, Tierra y hombre (o Cielo, 
hombre y Tierra), en la cual el hombre es igualado a las grandes fuerzas del cos- 
mos, porque, si realiza plenamente su perfección, el orden que se sigue de ello 


es el orden del universo entero. 


3.3.2. El Daxue 


Otro opúsculo con un destino común al anterior es el Daxue, que quiere decir 
“Gran Estudio”. Las atribuciones hechas tardíamente de éste a Zengzi y a Zisi son 
totalmente inciertas. Tampoco es del todo segura la opinión de algunos eruditos 
que ven en este opúsculo una línea de pensamiento propia de la rama de Xunzi 
(Fung Yu-lan, Max Kaltenmark). 

El Daxue contiene esencialmente una visión sintética y global del orden hu- 
mano, en la dependencia encadenada de todos sus niveles, desde el trabajo ín- 
timo de la conciencia hasta el gobierno del reino y la paz mundial. 
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Dada la concisión y claridad del texto, podemos evitar explicarlo con circun- 
loquios y reproducimos aquí los párrafos principales: 


“El Camino del Gran estudio consiste en dar luz a la virtud luminosa, en amar al pue- 
blo, en parar (establecerse) en el máximo bien. 


Cuando uno sabe parar, entonces tiene firmeza. Cuando uno tiene firmeza, enton- 
ces es capaz de tener tranquilidad. Cuando es tranquilo, entonces es capaz de obte- 
ner paz. Cuando uno tiene paz, entonces es capaz de reflexionar. Cuando uno 
reflexiona, entonces puede lograr. 


Las cosas tienen raíces y ramas; los asuntos tienen un principio y un final. Saber lo 
que es anterior y lo que es posterior es ya muy próximo al Camino. 


Los antiguos que querían dar luz a la virtud luminosa bajo la capa del Cielo, primero 
gobernaban a su país. Los que querían gobernar a su país, primero ponían en orden 
su casa. Los que querían poner en orden su casa, primero se cultivaban ellos mismos. 
Los que querían cultivarse ellos mismos, primero rectificaban su corazón. Los que 
querían rectificar su corazón, primero sinceraban sus intenciones. Los que querían 
sincerar sus intenciones, primero perfeccionaban su saber. La perfección del saber 
reside en alcanzar las cosas.” 


Daxue 


En lo que sigue se afirma que del cumplimiento de toda esta cadena de con- 
diciones resulta la paz en el universo. Y la regla común a todos, desde el Hijo del 
Cielo hasta el hombre corriente, es tomar como básico el cultivo de uno mismo. 
La última frase del fragmento citado dio lugar, en el neoconfucianismo, a unas 
ciertas divergencias en cuanto a la manera de interpretar las expresiones perfeccionar 
el saber y alcanzar las cosas. 


3.3.3. Comentarios al Yijing 


Más arriba, al hablar de los libros clásicos, ya hemos dicho alguna cosa sobre 
el Yijing. Recordemos que se trata de un libro de oráculos de una tradición dis- 
tinta de la de los huesos y caparazones de tortuga, pero dentro del mismo espí- 
ritu. El oráculo del Yijing se basa en un sistema binario de líneas débiles y 
fuertes, y sus combinaciones en ocho trigramas (gua) de tres líneas, y sesenta 
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y cuatro hexagramas de seis líneas cada uno. Para hacer la consulta y obtener 
uno de los sesenta y cuatro hexagramas, se utilizaban ramas de milenrama 
(Achillea millefolium), que debidamente manipuladas daban unos resultados nu- 
méricos que se interpretaban como una línea fuerte (un segmento entero) o una 
línea débil (un segmento dividido). 

Con expresión matemática, los sesenta y cuatro hexagramas son todas las va- 
riaciones con repetición de dos elementos básicos, la línea entera y la línea par- 
tida, tomados de seis en seis. Por el hecho de que se trata de un sistema binario, 
se compara a veces al lenguaje básico de los actuales ordenadores. 

El texto del Yijing contiene los oráculos correspondientes a cada uno de los 
hexagramas, en conjunto y línea por línea, y va acompañado de diversos co- 
mentarios, algunos de los cuales ofrecen una rudimentaria cosmología que in- 
tenta explicar y justificar el sistema adivinatorio. Es plausible que las nociones 
de yin y yang, los dos principios contrarios, asociados a las líneas débiles y fuer- 
tes de los hexagramas respectivamente, empezasen su trayectoria en el pensa- 
miento chino precisamente en este contexto. 

El núcleo primitivo del libro, fechable en el siglo 1x a. C., no parece haber 
circulado mucho durante la dinastía Zhou. Se piensa que probablemente al 
principio sólo existía un ejemplar en la corte real de los Zhou. Se trataba de un 
manual “profesional”, podríamos decir, reservado al uso de los adivinos. No era, 
por tanto, un libro que se asociase con los letrados confucianos. 

Lo que sucedió es que hacia el final de la dinastía Zhou, cuando ya habían 
pasado más de quinientos años de la composición del libro, la lengua china ha- 
bía evolucionado y los oráculos, compuestos en una lengua arcaica y escritos en 
un estilo anticuado, resultaban incomprensibles. También había cambiado la 
mentalidad y el ambiente intelectual. Entonces el libro comenzó a ser reinter- 
pretado como un tipo de filosofía arcana, que contendría las bases metafísicas 
de la moral confuciana. Esto dio lugar a la composición de una serie de comen- 
tarios que, una vez unidos al núcleo primitivo, constituyeron lo que conocemos 
como el Yijing. 

El hallazgo, en el 1973, de una serie de manuscritos sobre seda en una tumba 
de Mawangdui, provincia de Hunan, entre los cuales hay una copia del Yijing 
con cinco comentarios, resulta de gran interés porque, aparte de que puede ser 
fechada con notable aproximación, permite comparar con el texto recibido y 
ayudar a la comprensión de la historia del libro y de sus comentarios. 
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En la China antigua el nombre del rey era tabú, de manera que no podía ser 
escrito ni pronunciado. Como generalmente todos los antropónimos eran pala- 
bras del lenguaje corriente con su significado, se había de buscar un sinónimo 
para sustituirlas. Por ejemplo, bang, “país”, que era el nombre del primer empe- 
rador Han, había de ser sistemáticamente sustituido por otra palabra, por ejem- 
plo, guo. Esta práctica proporciona ahora una indicación preciosa para datar 
documentos antiguos. 

Los comentarios al Yijing se empezaron a llamar “las diez Alas” desde la di- 
nastía Han. En realidad son ocho escritos, pero dos de ellos se dividen en dos 
secciones, de manera que el total hace diez. El más importante de los comenta- 
rios es el Xicizhuan o Dazhuan: el “Gran Comentario”. Algunos de los comenta- 
rios intentan explicar el porqué del carácter venturoso o desventurado de los 
hexagramas y las líneas. Otros, como el Gran Comentario, intentan construir 
una especie de cosmología que fundamente aquellas explicaciones. Un hecho 
notable es que en los comentarios no aparece la teoría de los cinco agentes o 
las cinco fases. 

Podríamos caracterizar las explicaciones de los comentarios diciendo que se 
basan en tres técnicas principales: numerología, un sistema de corresponden- 
cias basadas en la analogía, y la inferencia moralizante. 

El Gran Comentario no es en sí mismo una obra unitaria y claramente estructu- 
rada. De todas maneras, es el texto básico de lo que podríamos llamar la filosofía 
del Yijing, que llegó a ser omnipresente en el pensamiento chino. Hay que notar 
que no contiene en si mismo ningún elemento estrictamente confuciano. Ni los 
términos ni las ideas típicas de la escuela clásica de los letrados aparecen en él. Ni 
tan siquiera es un texto moralizante -como lo son otros comentarios, por ejem- 
plo, el Daxiang, que es el que más parece de escuela confuciana. 

El principio básico del Gran Comentario es la idea de un cambio permanente, 
de un fluir de las cosas en transformación y de un sucederse de los altibajos de 
todos los seres, en los diversos planos, natural, social, individual, simbólico, etc. 
La manera de dominar este fluir del cambio es el conocimiento de las analogías 
que relacionan los elementos de los diversos planos. De esta manera se elabora 
todo un sistema de correspondencias entre el Cielo, la Tierra y el hombre, que 
permiten al sabio conocer lo que pasa en un plano a partir del conocimiento de 
su paralelo en otro plano. Una preocupación básica es la de encontrar la ocasión 
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adecuada para la acción, el momento oportuno. Los hexagramas han de facilitar 
esta tarea gracias a los esquematismos cíclicos que proporcionan. 

Según el Gran Comentario, el Cielo y la Tierra son como los dos polos, supe- 
rior e inferior, como podemos ver en la figura 2.1, que contienen la totalidad de 
las cosas. La ley que rige el proceso de todas las cosas en este ámbito universal 
es la alternancia del yin y del yang: 


“Un yin y un yang, esto es el dao.” 


Figura 2.1. Los ocho trigramas 
o JE? bagua 


Cielo 


A 
lago. == 


yo 
SS ef 
Montaña 


Tierra 


El Gran Comentario dice que el yin y el yang surgen del Ax taiji, el “techo 
máximo”, pero no explica qué quiere decir esto. Dice, simplemente, que del yin 
y el yang surgen los trigramas y los hexagramas. De acuerdo con la ley de éstos, 
se dan numerosas polaridades: luz y oscuridad, macho y hembra, acción y pa- 
sión, fuerza y debilidad, etc. Según el Gran Comentario, estas polaridades se re- 
flejan en figuras arquetípicas que se hacen visibles en determinados fenómenos 
de la naturaleza: el cielo estrellado, las líneas y figuras geométricas característi- 
cas de ciertos animales y plantas, etc. La captación de estas figuras arquetípicas 
por parte de los grandes sabios de la antigiiedad se habría plasmado en los 
hexagramas del Yijing, que así contienen el modelo del cambio universal, dado 
por la sucesión de los sesenta y cuatro hexagramas. 

La influencia de estas ideas sobre el pensamiento posterior ha sido enorme. 
Cuando se habla de la cosmología o la especulación filosófica del Yijing, se trata 
de estos comentarios. Ante éstos, las frases oraculares pierden importancia, y 
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sólo la recuperan para aquellos que usan el libro de acuerdo con su función ori- 
ginal, es decir, como un oráculo. 


4. La quema y la recuperación de los libros 


Cuando el primer emperador, Shi Huangdi, unificó China y fundó el impe- 
rio, tomó una serie de medidas radicales para evitar un retorno a la situación an- 
terior. Una de éstas, que nos interesa, fue una reforma de la escritura, para la 
cual impuso un estilo caligráfico normalizado, llamado xiaozhuan (literalmente: 
“sigilar pequeño”). Además de esto y entre otras cosas, siguiendo los consejos de 
su primer ministro Li Si, de ideas legistas, decretó la destrucción de muchos li- 
bros que quedaban prohibidos. Es lo que se conoce como la quema de los libros. 

Los libros confucianos fueron objeto especial de persecución. En cambio, los 
libros que trataban de materias prácticas, que podían ser útiles al Estado, como 
medicina, agricultura, etc., y los libros de historia del estado de Qin no queda- 
ban afectados. Entre los libros que no fueron prohibidos está el Yijing, lo que 
hace pensar que aún no era considerado un libro confuciano. En cambio, los 
otros clásicos tuvieron que ser quemados. En la corte real se conservó un ejem- 
plar de cada libro prohibido, pero desgraciadamente la biblioteca fue arrasada 
en el 206 a. C., cuando cayó la dinastía Qin, durante una acción militar. 

Ya los Han instalados en el poder, en el 191 a. C. levantaron oficialmente la pro- 
hibición. A partir de aquel momento se produjo un movimiento de recuperación 
de los libros que se habían dado por perdidos. Algunos eruditos se dedicaron a rees- 
cribir los libros clásicos a partir de lo que sabían de memoria. Otros los sacaron de 
los escondrijos donde algunas copias habían podido ser ocultadas. 

Hay muchas historias de libros encontrados dentro de las paredes de alguna 
casa, incluso, por lo que se ve, en la misma casa de Confucio. Un descendiente 
de éste, Kong An'guo, encontró dentro de una pared de la casa una copia del 
Shujing, que originó la llamada versión de “escritura antigua” de este clásico. 

La recuperación de libros durante los primeros tiempos de la dinastía Han 
dio lugar, por un lado, a numerosas deformaciones e incluso falsificaciones; por 
el otro, a la aparición de versiones divergentes de los libros clásicos. Las primeras 
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que aparecieron son las llamadas texto moderno o escritura moderna ( 42 jinwen). 
Esta denominación se refiere al estilo caligráfico de la escritura. Los Han habían 
seguido con la idea del emperador Qin Shi Huangdi, de normalizar la escritura, 
pero adoptaron un nuevo estilo caligráfico más simplificado y práctico, el lishu 
(escritura curial”). Las primeras reconstrucciones de los clásicos, pues, se hicie- 
ron con el estilo oficial de los Han. 

Pero al cabo de unas décadas comenzaron a aparecer versiones de los libros 
clásicos en formas de escritura arcaica, anteriores a la dinastía Qin. Éstos eran 
los libros supuestamente encontrados en las paredes de las casas, y fueron bau- 


tizados con la denominación escritura antigua ( 32 guwen). Sobre la base de la 


pretendida mayor antigúedad de los textos en “escritura antigua”, sus partida- 
rios les concedían más autoridad que a los de “escritura moderna”. 

La controversia entre los partidarios de los textos de una y otra versión tenía 
unas determinadas implicaciones ideológicas. Los textos en “escritura moder- 
na” tenían el apoyo oficial de la corte imperial y representaban, por tanto, una 
actitud más “gubernamentalista”. Se relacionan con interpretaciones que admi- 
ten una enseñanza esotérica y tienden a sacralizar estos libros. La línea de la “es- 
critura antigua”, en cambio, es preferida por autores que consideran los clásicos 
más como documentos históricos que como libros sagrados. 

En todo caso, lo que hay que tener más presente es que a causa del episodio 
de la quema de los libros, casi toda la literatura china antigua que nos ha llega- 
do, aunque contenga básicamente material preHan, fue editada o compilada y 


tomó su forma final durante la dinastía Han. 


5. La ideología oficial de los Han. Dong Zhongshu, 
Wang Chong 


La época de dominio de la dinastía Han (206 a. C.-220 d. C.), contando el 
interregno de Wang Mang, es una época de consolidación más que de creativi- 
dad. Sin embargo, lo que se hace en ésta es decisivo, porque es lo que dará forma 
a toda la tradición intelectual y religiosa china, bastante diferente por cierto de 
lo que había sido a lo largo de la dinastía Zhou. 
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El hecho principal que caracteriza la etapa Han dentro de la historia del pen- 
samiento chino es la constitución de una ortodoxia oficial del imperio. Con 
ello, la mayoría de las escuelas desaparecerán y sólo quedará, al lado de la tradi- 
ción de los letrados, que es la reconocida oficialmente, la tradición taoísta, que 
generará sobre todo movimientos religiosos. 

Durante la breve dinastía Qin, la doctrina dominante había sido la legista. 
Pero los emperadores Han pronto abandonaron el legismo estricto y se decan- 
taron por los ru y su doctrina. El proceso de constitución de una ortodoxia se 
consumó durante el reinado del emperador Han Wudi (140 a. C.-87 a. C.), en el 
cual tuvo un papel principal un letrado adepto de la versión “escritura moder- 
na” llamado *fH%? Dong Zhongshu (ca. 179 a. C.-104 a. C.). 


5.1. Dong Zhongshu y la línea de la “escritura moderna” 


Dong Zhongshu (ca. 179 a. C.-104 a. C.) había recibido el encargo oficial de 
hacer un informe sobre las doctrinas que convenían al Estado y que éste había 
de apoyar. El talante de su informe lo podemos apreciar en esta petición que ha- 
cía: “todo lo que no se encuentre dentro del campo de las seis disciplinas y las 
artes de Confucio, se debería cortar y no dejarlo progresar”. Wudi hizo lo que 
Dong recomendaba; no solamente declarando el confucianismo doctrina ofi- 


cial, sino también instituyendo un cuerpo de “doctores” (1%: boshi) en los cin- 
co clásicos, una especie de escuela imperial y un sistema de exámenes, todo 
basado en los clásicos confucianos. 

Dong Zhongshu es, además, el representante más eminente de la tendencia 
filosófica asociada a la versión “escritura moderna” de los clásicos. Su obra más 
importante lleva el título FAHk%%% Chunqiu fanlu (Rocío abundante sobre las 
Primaveras y Otoños). En ésta desarrolla básicamente un sincretismo en el 
cual encontramos desde nociones típicamente confucianas como la del manda- 
to celeste, pasando por los conceptos cosmológicos del yinyang y los cinco agen- 
tes, hasta ideas legistas y taoístas. 

La idea política capital, que gobierna todo el sistema, es la justificación del 
sistema monárquico por la sintonía de éste con el orden de la naturaleza. He 
aquí un pasaje característico: 
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“El rey toma por modelo el Cielo. Toma por modelos sus estaciones y las consuma. 
Toma por modelo sus mandatos y los hace circular entre todos los hombres.” 


Chungiu fanlu (11, 9b) 


La teoría de la correspondencia y la resonancia entre la naturaleza (esto es lo que 
quiere decir para Dong Zhongshu el Cielo) y la monarquía, refuerza el poder de ésta 
al mismo tiempo que le pone límites. Dong Zhongshu sostiene que el Cielo mani- 
fiesta su voluntad mediante signos y augurios; ahora bien, esto es lo que permitía a 
los letrados hacer llegar al emperador sus juicios sobre las posibles desviaciones o 
corrupciones del gobierno, amparados en la autoridad del Cielo. 

Con esta concepción de las correspondencias se une también una teoría de 
la historia. Es éste un punto en el que parecen hacerse evidentes las influencias 
de Zou Yan sobre el sincretismo confucianista de los Han. Hay que decir que los 
capítulos del Chungiu fanlu donde aparece la teoría de los cinco agentes parecen 
espurios. Pero aun así, la teoría de los cinco agentes se encuentra muy extendida 
entre los letrados Han y, por lo que respecta a Dong Zhongshu, sostuvo una teo- 
ría parecida, fundada en el número tres, la de las “tres secuencias”. 

Según esta teoría, primero viene la secuencia negra, después la blanca y por 
último la roja; después vuelve a comenzar el ciclo. Estas tres secuencias se co- 
rresponden con las tres primeras dinastías, y para cada una de ellas Dong señala 
las características astronómicas del día inicial y, sobre la base de esto, los colores 
y las formas de las ropas, los sombreros, etc. de la corte y las características de 
las ceremonias. Una enseñanza que se podía desprender de esta teoría era qué 
le convenía cambiar y qué le convenía conservar al fundador de una dinastía 
respecto a la dinastía anterior. Las correspondencias cosmológicas daban tam- 
bién el esquema para la organización de los ministerios, la distribución de las 
salas de palacio y de otros mil detalles. 

Encontramos en todo esto el desarrollo de una forma de pensar nueva res- 
pecto a las formas de pensamiento de los maestros de la época Zhou. La pode- 
mos llamar pensamiento correlativo. De hecho, en los últimos años del período 
de los Reinos Combatientes ya empezaba a tomar forma esta tendencia. Es obli- 
gado mencionar la obra de Lú Buwei (muerto en el año 235 a. C.) 41 44k Lúshi 
Chungiu (Primaveras y otoños del señor Li), una especie de enciclopedia de to- 
das las corrientes filosóficas que ha habido hasta el momento, con un enfoque 
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sincretista decidido, que anticipa muchos planteamientos que el eclecticismo 
Han no hará más que desarrollar. 

Un enfoque diferente lo encontramos en una obra singular, escrita por 3 
Yang Xiong (53 a. C.-18 d. C.), el 2% Taixuanjing (Clásico del misterio supre- 
mo), que quiere ser un nuevo Yijing más perfecto, más afinado y más bien es- 
tructurado. Substituye el sistema binario por un sistema ternario, ya que añade 
una línea con dos divisiones. En vez de hexagramas, construye tetragramas, 
combinaciones de cuatro líneas, cuyo número total es ochenta y uno. La idea 
que subyace al sistema ternario es la tríada Cielo, Tierra y hombre, que ya cono- 
cemos. El sistema de Yang Xiong es más coherente que el del Yijing y realiza de 
una forma expresamente elaborada el ideal de una periodización del curso del 
año, de acuerdo con la noción de los grados de ascenso y descenso respectivos y 
combinados del yin y del yang. Para que la imitación del Yijing fuese más comple- 
ta, Yang Xiong escribió también diez comentarios a su Clásico del misterio supremo. 


5.2. Wang Chonyg y la línea de la “escritura antigua” 


De entre los letrados de tendencia “escritura antigua”, destaca E%i Wang 


Chong (ca. 27-96 d. C.), con su libro ¡44% Lunheng. Se trata de una obra fuertemente 


crítica contra las supersticiones y las creencias religiosas de su época. Wang Chong 
no ve en el Cielo nada más que las fuerzas impersonales de la naturaleza y no cree 
en los espíritus. Niega toda interpretación teleológica o providencial de los fenóme- 
nos naturales. Wang Chong aprovecha la noción taoísta y también confuciana del 
wu wei (no acción”), para afirmar que el Cielo produce todas las cosas sin pensar ni 
intentar nada, por un proceso meramente espontáneo o natural. 

En cuanto a los hombres, su insignificancia en relación con el universo es tal, 
que nada de lo que los hombres hagan puede estorbar el orden universal. La 
vida humana, sin embargo, está gobernada por el destino. El destino está escri- 
to, por ejemplo, en las estrellas y en los rasgos de la fisonomía de los individuos. 

La crítica de Wang Chong, que busca siempre explicaciones que hoy en día 
calificaríamos de “físicas” o “mecánicas” de los fenómenos, que apela repetida- 
mente a la observación y a la comprobación empírica, no le lleva, sin embargo, 
por el camino del análisis sistemático de las causas naturales, ni de la experi- 
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mentación objetiva. No solamente permanece en el nivel de las constataciones 
de ámbito cotidiano e inmediato, sino que no realiza la reflexión epistemológica 
que habría sido necesaria para poner las bases de un saber científico metódico. Pue- 
de ser que su escepticismo tenga algo que ver con esto. 


6. La religión de estado en la China imperial 


Cuando en el año 221 a. C. el rey Zheng de Qin hubo reunido bajo su poder 
a toda la China de entonces, pidió a sus consejeros qué título se podía poner. 
Según el Shiji, los consejeros, entre los que se encontraba Li Si, consideraron que 
los antiguos títulos de “Hijo del Cielo” y de “Señor” (Di) no eran suficientes para 
Zheng, y dijeron: “Hemos consultado a los sabios y hemos sabido que en la an- 
tigúedad había un Augusto del Cielo, un Augusto de la Tierra y un Augusto Su- 
premo. Por ello, nos atrevemos a recomendaros el título triunfal de Augusto 
Supremo”. Zheng respondió: “Dejemos esto de “Supremo”. Quedémonos con la 
palabra Augusto, junto con el antiguo título de Señor. Seré llamado Augusto Señor”. 
A esto añadió que él sería el “Primer Augusto Señor”, su sucesor sería el “Segundo”, 
y así sucesivamente por miles de generaciones. 

Hemos usado la palabra Augusto para traducir $: Huang, que quiere decir 
también “eminente”, “brillante”, y la palabra Señor para traducir “í Di, esto es, 
Dios, o un rey divinizado. Con el título compuesto 5% Huangdi! , con el cual 


Zheng se quería igualar a los máximos seres divinos, se forjó el nuevo término 
que a partir de entonces en chino querría decir “emperador”. 

El emperador Qin Shi Huangdi tuvo un verdadero anhelo por la posibilidad 
de conseguir el elixir de la inmortalidad, y en la construcción de sus palacios 
imitaba la disposición de los palacios celestiales de los dioses, de sus iguales. 
Pero en cuanto a darles culto, ni a los dioses ni a los espíritus, se mostró, más 
que negligente, despreciativo. La posibilidad de dar algún signo de reconocer al- 
guna superioridad por encima de él, no le atraía nada. No tenía ningún interés 


1. No se confunda la palabra E “+ Huangdi, “emperador”, con ¿+4? Huang Di, “el Emperador Amarillo”. 
Las dos palabras Huang son diferentes y se escriben diferente en chino. 
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en invitar a una comida a unos huéspedes respecto a los cuales él era igual o su- 
perior. No consta que hiciese nunca el sacrificio al Cielo y a la Tierra, como le 
correspondería hacer según el ritual, ni que erigiese ningún templo a sus ante- 
pasados. Sólo en su último viaje al sudoeste de su reino sacrificó a Shun y Yu. 

Los primeros emperadores de la dinastía Han, posiblemente para marcar la 
diferencia con Shi Huangdi, se mostraron muy interesados en enlazar con la vie- 
ja religión, y ya en el año 205 a. C. ofrecieron el sacrificio por el Cielo, la Tierra 
y los dioses de los cuatro puntos cardinales. La religión oficial del Estado había 
de continuar. La necesidad de un sistema articulado de creencias o de explica- 
ciones del sentido de los rituales, la cubrió, al cabo de un tiempo, la obra de 
Dong Zhongshu. Con él tomó una forma duradera un confucianismo de estado, 
dentro del cual, los elementos religiosos y ceremoniales constituyen lo que lla- 
mamos “la religión oficial” de China. 

Esto que llamamos “religión oficial” de China son las creencias y ceremonias 
de culto que oficiaba el emperador y el conjunto de los representantes del Esta- 
do, los funcionarios superiores de cada localidad, dirigidas al Cielo, la Tierra y 
toda la jerarquía de divinidades que, en analogía con la burocracia terrenal, 
constituían una especie de “burocracia celestial”. 

Las ideas que regían esta religión, como la tríada Cielo-Tierra-Hombre y las 
correspondencias entre el hombre y el Cielo, ya las hemos visto en lo esencial. 
Ahora nos toca describir un poco los rasgos principales del culto. 

El Cielo, el primer poder de la mencionada tríada, ocupa el lugar del dios su- 
premo. En el mundo humano, su único par es el emperador. Sólo el emperador, 
por tanto, es como su sacerdote y le puede dar culto. No había en China la po- 
sibilidad de que un particular se dirigiera personalmente al Dios Supremo. El 
emperador, según la representación simbólica del espacio que domina la reli- 
gión china, ocupa el centro del universo y es como su eje. 

Los actos principales que el emperador había de llevar a cabo eran los sacrifi- 
cios al Cielo y a la Tierra en los solsticios de invierno y de verano, la desacraliza- 
ción de la tierra después del reposo invernal, y la promulgación del calendario, o 
sea, la ordenación del tiempo. 

El más impresionante de los sacrificios era el que se ofrecía al Cielo en el mo- 
mento en que comienza la ascensión del yang para el año nuevo, en el solsticio 
de invierno. Este sacrificio se ofreció aún, por última vez, en el año 1915, en 
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tiempo de la República, por parte de Yuan Shikai (que con ello evidentemente 
pretendía atribuirse la autoridad de un emperador). 

El sacrificio tenía lugar en el altar erigido al Cielo en la parte sur de la capital 
imperial, ya que el sur representa el yang. El altar era circular, que es la figura del 
Cielo, así como la representación de la Tierra es cuadrada. Alineados según el eje 
sur-norte, estaban además el Pabellón del Ayuno y el Templo para pedir buenas 
cosechas. La preparación para el sacrificio exigía del emperador y de todos sus 
ayudantes un previo ayuno. El día del sacrificio, antes de la salida del sol, el em- 
perador se dirigía al altar del Cielo con ricas vestiduras, y comenzaba la ceremo- 
nia invitando al Señor de Arriba ( E Shangdi), a los antepasados imperiales y a 


las divinidades acompañantes. Se leía en voz alta la oración del sacrificio, mien- 
tras el emperador y su séquito escuchaban arrodillados. El momento central de 
la ceremonia era la comida ofrecida al Cielo y a sus acompañantes, a base de pre- 
sentar delante de las tablillas de cada uno carnes asadas, caldos y otros platos 
para comer, y vino para beber. Finalmente, el emperador despedía a los dioses 
invitados, se cantaban himnos y se cumplían los ritos conclusivos, que acaba- 
ban con la incineración de la víctima principal, generalmente un toro, junto al 
papel de la oración del sacrificio. 

Las ceremonias del sacrificio a la Tierra se parecían a las del Cielo. Pero el tem- 
plo de la Tierra se encontraba en la parte norte de la capital, la dirección de don- 
de sube el yin. Para hacer el sacrificio se colocaban en el templo las tablillas de 
la Tierra, las montañas sagradas, los ríos, etc. A diferencia del sacrificio al Cielo, 
al final de la ceremonia las ofrendas no se quemaban, sino que eran enterradas. 

Otra ceremonia, que procede de la más alta antigúedad, es el rito de labrar el 
campo sagrado, con el cual se inauguraba el año agrícola. El campo sagrado se 
encontraba en un recinto al sur de la capital, pero en la banda oeste del eje nor- 
te-sur, haciendo más o menos simetría con el recinto de los templos del Cielo. 
La divinidad protectora de este recinto era Shennong, el “Campesino Sagrado? o 
Divino Agricultor'. La ceremonia consistía en el hecho de que el emperador en 
persona tomase el arado y abriese la tierra, trazando los primeros surcos. Des- 
pués de él, tres príncipes del más alto rango hacían lo mismo, y finalmente los 
ministros trazaban también un surco cada uno. El rito acababa con la siembra 
de mijo, realizada por funcionarios escogidos. Esta labranza del campo sagrado 
significaba el levantamiento de la prohibición de trabajar la tierra durante el 
invierno, tiempo de reposo para la tierra. 
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Además del culto propiamente imperial, la religión de estado china incluía unos 
cultos administrativos, es decir, ceremonias religiosas oficiadas por los gobernado- 
res y otros magistrados en los lugares que estaban bajo su autoridad. 

Ya Gaozu, el emperador fundador de la dinastía Han, había ordenado a los 
gobernadores y oficiales locales hacer regularmente sacrificios al dios del terri- 
torio. En época Tang, el emperador Taizong renovó el edicto, reservando ex- 
presamente al pueblo y excluyendo a los funcionarios, de rendir culto a los 
dioses del terreno de las villas y pueblos. Esto evidencia la continuidad y la 
identidad de naturaleza, en lo esencial, entre la religión popular y la religión 
de estado china. 

Los cultos administrativos estaban, pues, sobre todo dirigidos a los dioses del te- 
rritorio, e implicaban una estructura en el mundo de ultratumba análoga a la de la 
administración del imperio. Había entre las divinidades, concebidas a la manera de 
burócratas celestiales, una jerarquía paralela a la de la tierra. También la movilidad 
de los cargos políticos terrenales se reflejaba en el mundo de los dioses. 

Una característica notable, muy significativa de la mentalidad china en rela- 
ción con los dioses, es el poder que tenía el emperador sobre ellos. El emperador 
podía nombrar nuevos dioses y destituirlos, los podía aumentar de categoría y 
los podía degradar. En general, parece que la inmensa mayoría de los dioses del 
panteón chino son entendidos como almas de humanos difuntos, elevadas a la 
dignidad de dios. 

Para acabar, mencionaremos el culto a Confucio, a quien se dedicó un templo 
por primera vez en el año 442 d. C. Posteriormente hubo un templo a Confucio 
(41 Kongmiao) en todas las provincias y distritos. Se ha discutido mucho sobre 
el carácter de este culto, en torno a la cuestión de si era de carácter civil (como 
una especie de memorial honorífico) o religioso (implicando la deificación del 
Maestro). Esta discusión enlaza con la célebre controversia de los ritos dentro de 
la Iglesia católica, en la cual se intentó dirimir si los ritos chinos y los malabares 
eran de naturaleza religiosa o civil. 

Ahora bien, teniendo en cuenta lo que acabamos de decir sobre la constitu- 
ción de los dioses a partir de las almas de los difuntos, junto al hecho de que la 
religión china se centra en los ritos y deja mucha libertad a cada uno para interpre- 
tarlos como le parezca mejor, veremos que el planteamiento mismo del problema 
era imperfecto e impedía la solución. 
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El núcleo originario de la religión estatal china que acabamos de esbozar era 
el antiguo culto ancestral, que ya hemos visto en tiempo de la dinastía Shang. 
A lo largo de todos los siglos de imperio, el culto a los antepasados continuó 
centrando la vida espiritual de la familia china. El culto familiar ya no forma 
parte, propiamente, de la religión estatal, pero también aquí se advierte una 
continuidad y homogeneidad fundamental. 


7. El neoconfucianismo 


El neoconfucianismo representa un impulso metafísico sin precedentes en la 
tradición confuciana. En este apartado intentaremos exponer en su globalidad el 
pensamiento básico de los diferentes autores neoconfucianos, a pesar de que esto 
quiera decir entrar en consideraciones terminológicas que no son siempre aclarato- 
rias a primera vista. El objetivo es ofrecer una visión que no por global ha de ser 
poco rigurosa. En el conjunto de la obra, las dimensiones del presente capítulo nos 
obligan a contentarnos con las ideas más básicas de cada autor, a pesar de que en 
nuestra exposición también trataremos aspectos más técnicos de su obra. 

La época de la dinastía Song (960-1127, dominando en todo el país, Song del 
Norte; 1127-1279, Song del Sur) representa en la historia de China, sobre todo 
desde el punto de vista cultural, como un nuevo hito, una nueva etapa de for- 
mación, en la cual se ponen ya todos los rasgos básicos de lo que será la China 
moderna, la que Occidente conoció en los últimos siglos. 

Desde el final de la dinastía Han, la cultura china había visto la penetración 
cada vez más fuerte de una religión extranjera, el buddhismo, ante la cual las 
tradiciones espirituales autóctonas se encontraron en inferioridad y tuvieron 
que ceder terreno continuamente. Pero después de la desintegración de la China 
Tang, que había sido la época de máximo esplendor del buddhismo, éste empie- 
za a declinar. Con el advenimiento de los Song, la conciencia de los problemas 
políticos que había que resolver y de las demandas sociales, no solamente eco- 
nómicas, sino también culturales, puso de manifiesto una incapacidad del 
buddhismo y del taoísmo de responder a estas necesidades y fue la ocasión del 
retorno a la vieja tradición confuciana, que se encontraba medio arrinconada. 
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Dos elementos conexos entre si reforzaron esta tendencia de los nuevos 
tiempos. Uno fue la difusión de la imprenta, que se había inventado al final de 
la dinastía Tang. El otro, relacionado con la difusión de cultura que el primero 
había impulsado, fue una demanda creciente de instrucción en capas más am- 
plias de población. El surgimiento del neoconfucianismo tiene que ver con la 
preocupación por crear escuelas por parte de la Administración, en beneficio 
también del mismo sistema, que los Song querían fundar sobre un funcionaria- 
do civil más amplio y más cualificado. 

El confucianismo se presentaba de cara a esta tarea como una doctrina “sóli- 
da”, en oposición a la doctrina “vacua” del buddhismo y del taoísmo. La objeción 
clásica de los confucianos contra estas dos religiones era que sus adherentes se es- 
cabullían de sus deberes hacia la familia y la sociedad: no tenían hijos, no con- 
tribuían al orden de la comunidad, no servían al Estado. Pero entre los nuevos 
confucianos muchos habían pasado por las filas del taoísmo o del buddhismo, 
en particular del $ chan ('zen”). Estaban acostumbrados a pensar con conceptos 


metafísicos, ausentes en el confucianismo antiguo, y conocían la terminología 
taoísta y buddhista, de la cual podían tomar prestado en abundancia. 

En consecuencia, sintieron con fuerza la necesidad de proporcionar a las po- 
siciones confucianas sobre los deberes del hombre y su lugar en el mundo un 
marco metafísico nuevo, a la altura del que poseían las otras tradiciones. Ésta 
fue la tarea que los neoconfucianos de la dinastía Song llevaron a cabo. 

Esto hizo, en parte, que se diese también una absorción y hasta imitación in- 
confesada de nociones y esquemas, sobre todo buddhistas, en lo que sería el 
neoconfucianismo. El velo, podríamos decir, que cubría esto, fue el viejo Clásico 
de los Cambios, que aparecía como el pozo de sabiduría metafísica propio de la 
tradición letrada, al cual, por tanto, los neoconfucianos se dirigieron. 

Esto que llamamos neoconfucianismo, en chino se llamó ¡4£* daoxue, es decir, “es- 
tudio del dao”. En éste se distinguen dos corrientes principales, que trataremos cen- 
trándonos en sus representantes más destacados, Zhu Xi y Wang Yangming. 


7.1. Zhu Xi 


Ya antes del establecimiento de los Song encontramos autores críticos contra 
el buddhismo, que preconizan los valores éticos contenidos en los libros clásicos, 
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como por ejemplo ¿47 Han Yu (768-824); pero aunque presagian ya el próximo 


neoconfucianismo, les falta el interés metafísico. Es en el siglo xI cuando flore- 
cen realmente diversas tendencias que preparan el terreno inmediato para la 
gran síntesis que tendrá lugar en el siglo siguiente. Grandes figuras históricas y 
literarias, como Wang Anshi, Ouyang Xiu, y Su Shi (el poeta Su Dongpo), son 
abanderadas en este movimiento. 

Otra escuela de confucianismo, ligada a la oposición política a las reformas 
de Wang Anshi, es la que se suele hacer remontar a Zhou Dunyi, pasa por Zhang 
Zai y los hermanos Cheng y culmina en Zhu Xi. 


Figura 2.2. Diagrama del taiji 
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Zhou Dunyi JAJA (1017-1073) es famoso por una producción muy poco 
confuciana y de claro regusto taoísta: el diagrama del A%% taiji (figura 2.2.), 
que dibujó a fin de representar gráficamente el origen de la producción de to- 
das las cosas. El término taiji, que quiere decir el “Techo Supremo” (y que dará 
nombre más tarde a un arte marcial característicamente chino), está tomado 
del Gran Comentario al Yijing, como hemos indicado ya al hablar de éste. Sus 
ideas no representan un confucianismo genuino, sino aún una visión sincré- 
tica llena de elementos taoístas. Zhu Xi lo consideró el iniciador de la escuela 
que llevaba hasta él, y esta visión de los inicios de la escuela neoconfuciana ha 
permanecido. 

Zhang Zai 35%. (1020-1078), de Chang'an (ahora Xi'an), y los hermanos 
Cheng, Cheng Hao FE5A (1032-1085) y Cheng Yi FEA (1033-1107), en Luoyang, 
son los verdaderos iniciadores de un nuevo enfoque para el confucianismo. 


Ellos rechazan decididamente todo sincretismo; no aceptan la fórmula popular 
de “las tres doctrinas”, detestan las filosofías de Dong Zhongshu y Yang Xiong, 
y buscan directamente en los clásicos y los confucianos de época Zhou, como 
Mencio y Xunzi, las fuentes de una restitución de la tradición confuciana. 
Cheng Yi dice que si uno deja pasar los años de la juventud en meditaciones 
místicas, no acumulará la experiencia y el conocimiento de la vida necesarios 
para resolver los grandes problemas prácticos. Para él, la formación personal del 
hombre noble exige “alcanzar las cosas” (expresión sacada del Daxue), que in- 
terpreta en el sentido de dirigirse a las cosas exteriores y tratar de entenderlas 
empíricamente. 

En el terreno metafísico, Cheng Yi introduce una novedad importante. De la 
concepción monista, que ve todas las cosas como una emanación del principio 
primero, el taiji, pasa a una visión dualista, al sustituir la idea del taiji por la idea 
del li ('principio”). Con esta nueva denominación del principio primero, quiere 
significar que éste es completamente heterogéneo respecto del qi ('soplo”) que 
compone las cosas, y que éstas no surgen del principio como una emanación de 
aquél. Encontraremos esta idea plenamente desarrollada en Zhu Xi, de quien 
hemos de hablar seguidamente. 


Li EE es una palabra clave en el neoconfucianismo, que quiere decir original- 
mente “las vetas del jade”. De aquí toma los sentidos de “directriz', “patrón”, “sig- 
nificado”. En la traducción de textos filosóficos, lo más habitual es traducirla por 


“principio” o 'razón”. 
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Zhu Xi 4% (1130-1200), o Zhuzi AF (maestro Zhu”), pertenece a una época 
ya un poco diferente de la de los personajes anteriores. Los repetidos esfuerzos 
reformistas del siglo x1no habían conseguido mejorar la situación social. La casa 
Song había mostrado su debilidad militar y había tenido que ceder a los pueblos 
invasores toda la parte norte del reino. Había, comprensiblemente, un cierto 
desencanto, o al menos no aquel entusiasmo político de los tiempos iniciales de 
la dinastía. Zhu Xi no era de los que reprochaban a Wang Anshi un excesivo ac- 
tivismo político, pero él mismo rechazó diversas veces los cargos que le ofrecían; 
otras veces aceptó, pero no se dedicó a la alta política, sino a reformar y fundar 
escuelas en los distritos a su cargo, a tomar medidas para remediar situaciones 
de hambre, y a denunciar la corrupción de algunos malos ministros, cosa que le 
causó bastantes disgustos. 

Nacido en Fujian, fue iniciado en el saber y en la lectura de los clásicos por 
su padre, que murió pronto, cuando él tenía catorce años. Entonces tuvo algu- 
nos maestros que le enseñaron buddhismo, hasta que a la edad de veinticuatro 
años se hizo discípulo de Li Tong, que seguía la doctrina de los hermanos 
Cheng. Fue éste quien lo apartó del buddhismo y lo encaminó por el confucia- 
nismo. Con el tiempo, Zhu Xi llegó a ser un maestro de renombre, rodeado de 
discípulos. En 1194 fue nombrado tutor del emperador Ningzong, menor de 
edad, pero tuvo que dejar pronto el lugar por un enfrentamiento con un fami- 
liar de éste. A causa de algunas denuncias contra él, relacionadas con esta ene- 
mistad, fue declarado indigno en 1197. Él se retiró a su tierra nativa, seguido de 
cientos de discípulos, donde prosiguió su tarea de estudioso y de maestro. Dos 
años más tarde se le restituyó oficialmente la dignidad. Después de su muerte 
(1200), su doctrina fue inicialmente proscrita, pero más tarde obtuvo todo el fa- 
vor oficial. En 1313 (dinastía Yuan) sus ediciones y comentarios de los clásicos 
fueron adoptados por el imperio como la materia obligatoria de los exámenes 
públicos para el mandarinado. Su persona recibió los honores más altos. 

La doctrina de Zhu Xi se convirtió en la ortodoxia oficial del imperio hasta 
el final de éste en el siglo XX. 

Zhu Xi escribió abundantemente, sobre todo comentarios a los libros clásicos: 
al Shijing, el Yijing, el Lunyu y el Mencio. Agrupó el Lunyu, el Mencio, el Daxue y el 


E Si shu, los Cua- 


Zhongyong y los comentó, dando a este grupo, con el nombre de Ju 
tro libros, el rango de material básico para la formación de la persona. Asimismo, 
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existe una recopilación hecha por sus discípulos de las conversaciones y lecciones, 
de gran interés. 

En sus comentarios a los clásicos, Zhu Xi aplica sus vastos conocimientos li- 
terarios para hacer una labor filológica importante, aclarando muchas palabras 
y pasajes oscuros, proponiendo enmiendas textuales y sugiriendo interpretacio- 
nes. Su tarea ha sido básica para la comprensión moderna de los difíciles docu- 
mentos de la antigúedad. Pero, además de esto, Zhu Xi busca una comprensión 
profunda del sentido, intentando descubrir la auténtica doctrina de Confucio, 
como un sistema de pensamiento coherente y unitario. 

Siguiendo la teoría del pequeño de los hermanos Cheng, Zhu Xi identifica el 


AS taiji con el El li, Esto quiere decir lo siguiente: hay efectivamente un prin- 
cipio supremo (un “techo supremo”, taiji) de toda la realidad, pero éste no es de 
la misma naturaleza que los qi, como el yin y el yang. Por el contrario, es lí, o sea, 
un principio formal, una estructura, un diseño o un modelo. Las cosas son com- 
puestas de qi y de li, y es el li lo que les da la naturaleza específica, mientras que 
el gi es el fluido material que las compone y las hace móviles, densas, visibles, 
etc?, (el yin y el yang, para Zhu Xi son simplemente dos momentos del qi; no 
son realmente dos cosas diferentes). 
Un texto muy claro y sintético donde Zhuzi expone estas ideas dice así: 


“Entre el Cielo y la Tierra hay el lí y hay el qi. El li es el Camino (dao) de lo que está 
por encima del cuerpo visible; es la raíz en la generación de las cosas. El qi es el vaso 
de lo que está por debajo del cuerpo visible; es la herramienta en la generación de las 
cosas. Por esto, en la génesis del hombre y de las cosas, necesariamente reciben este 
li y es a partir de esto que tienen naturaleza, necesariamente reciben este qí y es a par- 
tir de esto que tienen cuerpo visible.” 


Zhuzi quanshu, XLIX. 


Este texto necesita, naturalmente, una cierta familiaridad con la terminolo- 
gía filosófica china. Por ejemplo, vaso es un término (ya usado en las Analectas) 
que significa una realidad instrumental, que sirve para alguna cosa y no es lo 
principal. Las expresiones por encima del cuerpo visible y por debajo del cuerpo visi- 


ble (HEM L xing er shang, Hifi FP xing er xia) proceden del Gran Comentario del 


2. Compárese la teoría zhuxista del li y el qi con el hilemorfismo, la teoría aristotélica de la materia 
y la forma. 
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Yijing y se refieren al “reino de lo invisible” (las cosas ideales, los principios, las 
realidades místicas, etc.) y al “reino de lo visible” (los cuerpos, el mundo sensible 
y material). 

Xing quiere decir primariamente “aspecto”, “figura”; a partir de aquí acostum- 
bra a usarse para designar al cuerpo, la parte visible de la realidad. No es muy 
correcto traducirlo por “forma”, como se hace a menudo. La expresión xing er 
shang ha sido aprovechada modernamente para traducir el término occidental 
metafísico. 

Zhu Xi dice que cada cosa tiene su propio taiji, pero esto no quiere decir que 
el taiji se divida. El taiji se parece a la luna, que se encuentra reflejada en los ríos 
y lagos, sin sufrir ella misma ninguna fragmentación. Esto es porque el taiji es 
el li. 

El hombre es un compuesto de li y de qí, como todas las cosas. El li en él cons- 
tituye la naturaleza, PE xing, recibida del Cielo según la expresión de los anti- 
guos. Después de la muerte, el qi se dispersa y se acaba; la conciencia desaparece. 
Según Zhu Xi, sólo en casos especiales, por ejemplo, muerte violenta, o haber 
hecho meditación, usado técnicas de inmortalidad, etc. sobrevive después de la 
muerte un espíritu o fantasma, que con el tiempo también acaba muriendo. 

La composición del li y el qi en el hombre será la base para la explicación del 
punto crucial de la antropología de Zhu Xi: la comprensión de la mente huma- 
na, lo que los chinos llaman > xin (véase más arriba, cuando estudiábamos a 
Mencio. Un recurso que nos puede ayudar a entender cómo usaban los chinos 
la palabra xin, que de hecho quiere decir “corazón”, es pensar en la manera como 
actualmente se usa a veces la palabra cerebro: no para significar el encéfalo, sino 
la inteligencia, las ideas, la mente). 

Parece que Zhu Xi tiene dificultades para explicar el significado de «> xin, 
porque se encuentra justo entre el terreno del li y el del qí. De hecho, dice Zhu 
Xi que el corazón (= mente) es la parte más fina del qí, y para comprenderlo en 
una única palabra dice que sería sencillamente la vida. Ahora bien, el corazón o 
mente tiene una peculiaridad: está vacío y es “extremamente espiritual”, ya que 
ha de ser capaz de conocer todas las cosas y, por tanto, de contenerlas todas. De 
hecho, el corazón contiene los li de todas las cosas. Dice Zhu Xi: “El corazón 
es el lugar donde los li se reúnen”. Ahora bien, “la naturaleza es el conjunto 
de los li que tiene el corazón”. La naturaleza, pues, no es sino el li del corazón, 
mientras que las pasiones y los movimientos que hay en él pertenecen al qi y 
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al yinyang. El corazón o mente es lo que une a la naturaleza y las pasiones, y 
es la parte rectora del cuerpo humano: domina el querer, las pasiones y las as- 
piraciones, como también las virtudes. 

Esta concepción le permite a Zhu Xi tomar posición ante la secular polémica 
entre la tesis de Mencio (“la naturaleza es buena”) y la de Xunzi (“la naturaleza 
es mala”), de una forma razonada. El li puro es completamente bueno. Como la 
naturaleza del hombre no es sino el li en él, la naturaleza es buena. En esto 
encuentran fundamento todas las virtudes, de las cuales la principal es ren, la 
“bondad' o “solidaridad humana”, de acuerdo con Confucio. En cuanto al mal, 
procede de la obnubilación que la presencia del qí, el elemento material, causa 
en el corazón humano. 

Zhu Xi da, por tanto, una gran importancia a la educación y a la enseñanza. De 
hecho, es la parte práctica de su pensamiento la que él considera más importante. 

En su prólogo al Daxue señala la obligación que tiene el gobierno de procurar 
educación para todo el mundo. Además, dio pautas concretas para esta educa- 
ción, siguiendo los conceptos que aquel opúsculo le ofrecía. Recordemos el tex- 
to del Daxue reproducido más arriba, que acaba con las expresiones perfeccionar 
el saber (41 zhi zhi) y alcanzar las cosas ( 4447 ge wu). Éstos son para Zhu Xi los 
puntos de partida para una formación moral adecuada. 

Respecto a alcanzar las cosas (expresión que en muchas traducciones aparece 
como “examinar las cosas”), Zhu Xi explica que alcanzar se refiere a la perfección, 
la consecución completa del conocimiento; en cuanto a las cosas, dice que se 
trata de los asuntos (así, no tanto de cosas materiales como de las acciones hu- 
manas), y que lo que hay que alcanzar es el lí, el principio que gobierna los asun- 
tos y las cosas. En su manera de ver el estudio y la formación espiritual de uno 
mismo, Zhu Xi integra algunos elementos de la práctica buddhista, como la idea 
de poner en calma el espíritu. 


7.2. Wang Yangming 


La tendencia filosófica que hemos visto hasta ahora, de la cual Zhu Xi es 
el más grande representante, se ha denominado escuela del li, que en térmi- 
nos occidentales y de una manera aproximada, podríamos decir que sería 
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como hablar de “racionalismo”. Una tendencia opuesta defiende la escuela 
de la mente ( L> xin), que en términos occidentales se traduce a veces por 
“idealismo” o por “intuicionismo?. 

En tiempos de Zhu Xi, el principal “intuicionista” y su gran rival intelectual 
fue JL1| Lu Jiuyuan (1139-1193), también llamado 4% 111 Lu Xiangshan. Éste, 
en vez de identificar el principio o li con la naturaleza, lo identificaba con la 
mente. Por tanto, defendía que ésta tiene un conocimiento innato del bien. En 
consecuencia, no es necesario “alcanzar las cosas”, sino que basta con llegar al 
interior de uno mismo. La acumulación de experiencias exteriores y de observa- 
ciones sobre las cosas le parecía una futilidad fuera de lugar. Lu Jiuyuan y Zhu 
Xi se encontraron en cierta ocasión en el monasterio del Lago de la Oca para 


debatir sus posiciones. Al acabar, Lu escribió este poema: 


“Una tarea sencilla y fácil es a la larga duradera y grande; 
el trabajo complicado y embrollado flota y se acaba hundiendo.” 


Fijaos en el peso de estas palabras como argumento práctico y no teórico a 
favor de sus posiciones: las cosas fáciles tienen más posibilidades de éxito; las 
ideas simples y las filosofías poco complicadas tienen más probabilidades de pe- 
netración y duración. Sin embargo, la filosofía de Zhu Xi, a quien Lu se refería 
cuando decía “complicado y embrollado”, consiguió el lugar dominante al final 
de la dinastía Song y todo a lo largo de la Yuan, que la había adoptado como 
doctrina oficial. 

Hagamos ahora un salto hasta la dinastía Ming, cuando la escuela de la mente 
consigue finalmente destacar; es más, llega a su punto culminante con el filósofo 
El Wang Yangming (1472-1529). Wang Yangming, que propiamente se llama- 
ba Wang Shouren (Yangming era su alias), era hijo de una familia distinguida del 
Zhejiang. Estudió no sólo las doctrinas de Zhu Xi, sino también buddhismo y 
taoísmo, y se interesó igualmente por el arte de la inmortalidad y por las artes 
marciales. A los veintiséis años, después de dos intentos fallidos, superó el exa- 
men imperial y comenzó una carrera política brillante. Pero a causa de un tropie- 
zo con un poderoso eunuco, en 1506 fue desterrado a la provincia de Guizhou. 
Aquí tuvo, una noche, una iluminación, en la cual entendió el sentido de la frase 


del Daxue: “alcanzar las cosas y perfeccionar el saber”. Cuentan que entonces ex- 
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clamó: “¡La naturaleza es suficiente! Era una equivocación buscar los principios 
en las cosas”. Wang Yangming dio una gran importancia a este opúsculo. 

Después de este nuevo punto de partida, Wang Yangming escribió un co- 
mentario a los cinco clásicos, en el que exponía su teoría e intentaba mostrar 
que correspondía a la enseñanza auténtica de los clásicos. Combinó aún la tarea 
filosófica y la enseñanza con la vida política activa y las acciones militares. De 
vuelta de una campaña contra los rebeldes de Guangxi, enfermó y murió a la 
edad de cincuenta y siete años. 

El punto de partida del pensamiento de Wang Yangming lo podemos buscar 
en el problema sobre el cual tuvo su iluminación en Guizhou. En la búsqueda 
de la sabiduría, iba dando vueltas a las frases del Daxue, “perfeccionar el saber y 
alcanzar las cosas”. La manera como las explicaba Zhu Xi no le satisfacía, por- 
que veía que era imposible llegar a examinar todas las cosas y conocer sus prin- 
cipios. Pero entonces comprendió que se trataba de un examen interior y que 
todas las cosas se podían encontrar en el interior de uno mismo, esto es, en la 
mente. 

Como Lu Jiuyuan, encontró la solución en la identificación del corazón 
(= mente) con el li. Si no es sólo la naturaleza la que se identifica con el li, como 
hacía Zhu Xi, sino la mente, entonces las normas morales se encuentran ya presen- 
tes en nuestra mente y, por tanto, tenemos un conocimiento innato de ellas. 

La piedra angular de la filosofía de Wang Yangming es la noción del conoci- 


miento moral innato ( E 4H liangzhi), inspirada en Mencio. Este concepto se pue- 
de comparar con la “sindéresis” de la moral occidental, la capacidad natural de 
juzgar rectamente. 

Ahora bien, no son sólo los principios morales los que se encuentran inna- 
tamente en la mente humana. De hecho, Wang Yangming defiende un monis- 
mo idealista; es decir, todas las cosas se identifican con la mente. Si recordamos 
que el ren confuciano derivaba de ponerse en la piel del otro y de verlo como 
uno “de la propia sangre”, Wang Yangming entiende que la bondad se basa en 
la identificación del hombre con todas las cosas en la mente. Recordemos tam- 
bién el ejemplo de Mencio: los hombres que ven a un niño a punto de caer en 
un pozo se estremecen de horror y conmiseración. Wang Yangming dirá que si 
vemos sufrir un animal, si vemos trinchar una planta, incluso si vemos estro- 
pear una teja o una piedra, el corazón se nos encogerá, porque nos sentiremos 
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identificados con estos elementos. El hombre grande, dirá, es el que considera 
el universo entero y todas las cosas como una sola pieza. 


“La naturaleza es una y basta. En tanto que tiene cuerpo se llama Cielo; en tanto que 
gobierna se llama Dios; en tanto que se difunde se llama mandato; en tanto que es 
conferida al hombre se llama naturaleza; en tanto que domina en el individuo se 
llama corazón.” 


Wang Yangming sostiene otra tesis célebre: la unidad del conocimiento y de 
la acción. 

Si ya el confucianismo en general es un pensamiento de compromiso político 
y de acción, Wang Yangming era especialmente un hombre de acción. Pero su 
tesis no se limita a indicar que el conocimiento es necesario para la acción y que 
la acción es lo que da sentido al conocimiento. Su idea es que conocimiento y 
acción no se pueden separar, que uno forma parte del otro. Para aprender a tirar 
con arco, hay que coger el arco y la flecha y disparar; para aprender a hacer ca- 
ligrafía, hay que extender el papel, y coger pincel y tinta. No hay un estudio que 
no sea acción. 

La ética de Wang Yangming, a pesar del innatismo, reconoce la necesidad del 
esfuerzo. Hay un conocimiento intuitivo del bien, pero es necesaria la práctica 
diaria y una voluntad constante de adherirse al bien y eliminar el mal, que apa- 
rece, no en la mente original, sino en los pensamientos, que, por tanto, se han 


de controlar. 


8. Difusión y presencia del confucianismo en Corea 
y en Japón 


El confucianismo, falto de tendencias misioneras y ligado por su propia 
naturaleza al sistema político nacional de China, no tuvo una tendencia ex- 
pansiva intrínseca, ni fue solicitado por las culturas vecinas de Corea y de 
Japón mientras en éstas el buddhismo dominó el panorama con vigor y ade- 
cuación. Pero de manera parecida al declive que el buddhismo sufre en China a 
partir de los Song, sólo que con algún tiempo de retraso, también en Corea y en 
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Japón se produce una pérdida de vigor que hará sentir la necesidad de nueva 
savia. 

La consolidación del neoconfucianismo en China, por otra parte, ofreció las 
circunstancias propicias. Pero fue en tiempos del dominio mongol sobre China 
(dinastía Yuan), cuando irrumpió y se estableció el confucianismo en Corea y 
en Japón. En este proceso no deja de tener un papel importante este factor: la 
dinastía Yuan, en tanto que extranjera, descubrió en el confucianismo un aspec- 
to que seguramente no habría salido nunca de los mismos chinos, que es su po- 
sible valor universal, más allá del único mundo civilizado que era China para 
los chinos. 

Hay que decir que en el aspecto externo, organizativo, los gobiernos de Co- 
rea y de Japón ya habían calcado de China muchos elementos importantes. En 
Corea, Silla había organizado sus ministerios, división territorial, sistema eco- 
nómico, etc., siguiendo las directrices chinas. La dinastía Koryo (918-1392) in- 
trodujo el sistema de exámenes chino, pero la doctrina dominante continuó 
siendo el buddhismo. En Japón, en los célebres y fundamentales “Diecisiete ar- 
tículos” del príncipe Shótoku (604 d. C.), texto constitucional para el Japón de 
entonces, cuando era puramente buddhista, el lenguaje procedía casi todo de 
los textos de Confucio y sus objetivos se centran en sustituir el viejo sistema ja- 
ponés, hereditario y fraccionado, por el modelo chino de gobierno centralizado. 

La época confuciana de la historia de Corea fue la de la dinastía Yi (o Li; 
1392-1910). 

Los príncipes coreanos, invitados por los mongoles, habían ido a estudiar a 
Pequín, y de allí llevaron a su tierra el confucianismo, donde arraigó con fuerza. 
Los coreanos adoptaron el neoconfucianismo con muchas manifestaciones de 
conversión religiosa, lo entendieron como una ley divina y lo practicaron como 
un sistema completo de vida con más seriedad y plenitud que los mismos chinos. 
Esto no fue un resultado de la adopción oficial del neoconfucianismo (en la ver- 
sión de Zhu Xi, concretamente) como doctrina del Estado, ya que antes de esta 
adopción, el neoconfucianismo había sido aceptado por los intelectuales coreanos 
como doctrina, código moral y fuente de espiritualidad. 

La influencia del neoconfucianismo se dejó sentir en el desarrollo del sistema 
educativo. Se crearon muchas escuelas, en las cuales se enseñaba lengua china 
y se leía a los clásicos confucianos. 
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El neoconfucianismo coreano también tuvo sus tendencias y las disputas de 
escuela naturales. A raíz del dualismo de Zhu Xi entre el !i y el qí, se produjeron 
numerosas controversias, con dos líneas principales. Una fue la línea de Yi 
Hwang (alias T'oegye, 1501-1570), el máximo pensador del neoconfucianismo 
coreano, que fiel a Zhu Xi sostenía la prioridad y distinción del li sobre el qí. Una 
de sus obras, Diez diagramas para la sabiduría, basada en esquemas gráficos por 
el estilo del diagrama del taiji de Zhou Dunyi, era una especie de guía moral para 
el monarca, que tuvo mucho éxito. 

La otra línea, representada sobre todo por Yi I (alias Yulgok, 1536-1584), 
volvía en definitiva al monismo e identificaba el li y el gi. 

Corea fue, además, la cabeza de puente para el traspaso del confucianismo al 
Japón. Posiblemente esto contribuyó a una cierta semejanza entre el confucia- 
nismo coreano y el japonés. También en Japón había dominado completamen- 
te el buddhismo durante prácticamente un milenio. Igualmente, la escuela que 
se impuso en Japón fue la escuela ortodoxa de Zhu Xi, conocido allí con el nom- 
bre de Shushi, y su escuela Shushigaku. Lo que es curioso es el hecho de que la 
introducción del confucianismo en Japón fue debida a monjes buddhistas zen 
del período Ashikaga. El papel principal correspondió a Seika (1561-1619), que 
abandonó el buddhismo para convertirse en el primer filósofo laico de Japón. 
Su discípulo Hayashi Razan (alias Dóshun, 1583-1657) tuvo un importante pa- 
pel político y legislador, y contribuyó a la implantación de la escuela de Zhu Xi 
como ortodoxia nacional. 

La era Tokugawa (1600-1867) representó el período confuciano de la historia 
de Japón. 

Un carácter diferencial del neoconfucianismo japonés, en su aplicación prác- 
tica a la estructura del Estado, era la inexistencia del sistema de exámenes y de 
las instituciones educativas estatales. Además, los cargos más altos de la Admi- 
nistración eran reservados a la nobleza de sangre, inaccesibles, por tanto, para 
un simple estudioso salido del pueblo llano. 

El confucianismo aportó muchos impulsos y elementos de cultura importan- 
tes en Japón. Dentro del crecimiento general del interés por el estudio y la for- 
mación literaria, destaca el estímulo que recibieron los estudios históricos. La 
actividad intelectual encontró acogida incluso entre los samurai, que en parte 
se reconvirtieron de guerreros en burócratas letrados al servicio del sistema 
Tokugawa. 
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Dentro de la línea Shushigaku (escuela de Zhu Xi), además de los menciona- 
dos pioneros, hay que nombrar a Yamasaki Ansai (1618-1682) y Kaibara Ekken 
(1630-1714). Éste último, en su deseo de adecuar el sistema de Zhu Xi a la 
realidad japonesa, le imprimió un carácter más vitalista y arraigado en una 
experiencia personal, internamente, y en la observación de la naturaleza, ex- 
ternamente. Como a muchos otros, le costaba aceptar el dualismo y tendía 
a un retorno hacia el monismo. 

La escuela china de la mente, capitaneada por Wang Yangming, también en- 
contró su resonancia en Japón, con el nombre de Yómeigaku, pero fue general- 
mente eclipsada por el Shushigaku. Nakae Tóju ((1608-1648) y Kumazawa 
Banzan (1619-1691) fueron sus principales impulsores. 

Una tercera escuela fue la de los “Estudios Antiguos”, Kogaku, los seguidores 
de la cual encontraban un exceso de influencia buddhista y taoísta en Zhu Xi y 
en Wang Yangming, y se dirigían al duque de Zhou, a Confucio y a Mencio, bus- 
cando en ellos el Camino de los Sabios. Según esta escuela, había que dejar de 
lado todos los comentarios y volver a los sabios antiguos mismos. Los nom- 
bres más destacados del kogaku son: Yamaga Sokó (1622-1685), Itó Jinsai 
(1627-1705) y Ogyú Sorai (1666-1728). Después de éstos, el neoconfucianis- 
mo japonés entró en decadencia, hasta la irrupción, ya en el siglo xIx, del 
pensamiento occidental. 

No obstante, en la modernización de Japón el confucianismo ha continuado 
estando presente. Algunos letrados japoneses hicieron adaptaciones al confu- 
cianismo con el fin de que su ética se incorporase a los programas educativos. 
Es notable también el caso de Shibusawa Eiichi (1840-1931), que en una tesis 
titulada Las Analectas y el ábaco defendía la compatibilidad entre la ética confu- 
ciana y la economía de mercado. 
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Resumen 


El confucianismo, como se suele llamar en Occidente, es la tradición propia 
de los ru, esto es, los letrados chinos, que desde la antigitedad han sido los estu- 
diosos de la literatura (en particular de los cinco clásicos), los maestros y los fun- 
cionarios de la burocracia imperial china. Por otro lado, era característica de los 
letrados la veneración de la autoridad de Confucio, que, con el tiempo, llegó a 
ser considerado como un fundador. 

En la evolución histórica del confucianismo distinguimos tres grandes mo- 
mentos: el que va de Confucio a Xunzi, bajo la dinastía Zhou; el confucianismo 
de la época Han, cuando la doctrina de los letrados fue considerada la ortodoxia 
oficial del imperio, y el neoconfucianismo que se extiende desde la dinastía 
Song hasta principios del siglo xx. En este último período, a partir del siglo XIv 
la doctrina de Zhu Xi fue adoptada por el imperio como ortodoxa y obligatoria 
en los exámenes oficiales. 

La doctrina confuciana ha sido siempre principalmente una doctrina política 
y moral. En el primer período los pensadores ofrecían a los señores de los esta- 
dos chinos sus ideas sobre la manera de gobernar, de las que destacan la impor- 
tancia de la actitud ética del gobernante para el orden social y el buen gobierno. 
Mencio defendió que la naturaleza humana es buena, y que el gobernante podía 
sacar de su interior los impulsos que le llevarían a la solidaridad humana y la 
justicia, las dos virtudes capitales. Xunzi contradijo la tesis de Mencio y sostuvo 
que las virtudes morales se adquirían con la educación y la cultura, que son ar- 
tificiales. 

En el segundo período, bajo la dinastía Han, se produce una tendencia muy 
fuerte al sincretismo y una mezcla con ideas cosmológicas diversas que preten- 
den fundamentar, por medio de todo un sistema de correspondencias, el víncu- 
lo entre el gobierno humano y el gobierno del Cielo, es decir, el orden del 
cosmos. Hay a la vez en ello una preocupación por la legitimación del poder, 
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como también por la fijación de unos modelos que permitan determinar sus lí- 
mites y juzgar hasta qué punto se ajusta al patrón que la naturaleza marca. 

El neoconfucianismo significó una reacción ante el buddhismo y el taoísmo, 
que sobre todo dio a las posiciones éticas y políticas del confucianismo clásico, 
principalmente el de Mencio, un marco metafísico coherente y un orden sinté- 
tico. En el período del neoconfucianismo se produce la recepción de éste en Co- 
rea y en Japón, de manera que el confucianismo configura una unidad cultural 
específica en Asia oriental. 
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Capítulo HI 


Taoísmo. Filosofía y religión del dao 
Antoni Prevosti i Monclús 


El taoísmo está considerado, junto con el confucianismo, una de las dos 
grandes tradiciones espirituales autóctonas de China. Con el nombre de taoís- 
mo, que traduce expresiones chinas como daojia ¡4% , “escuela del Camino' (que 
otras veces es equivalente a “maestro del Camino”), y daojiao ¡8%% , doctrina del 
Camino'!, denominamos sin embargo una realidad muy compleja y desigual. 
La palabra taoísmo, de entrada, es equívoca si no indicamos de qué taoísmo ha- 
blamos. Puede ser que hagamos referencia a una filosofía, a una religión, o, in- 
cluso, a algo bastante indefinido como una especie de actitud o un “espíritu”. 
Hay que ir con cuidado con las generalizaciones que se hacen sobre el taoísmo; 
conviene discernir siempre el sentido de cada autor y saber en qué ámbito se 
aplica lo que dice. 

El uso del término daojia para el taoísmo filosófico y daojiao para la religión 
taoísta, actualmente bastante extendido, es moderno y no responde al sentido 
clásico y propio de estos términos. 

Es bastante habitual hacer una distinción precisamente entre un taoísmo 
filosófico y un taoísmo religioso. El primero correspondería al pensamiento 
que se encuentra en unos cuantos libros antiguos: el Laozi y el Zhuangzi bási- 
camente, y textos derivados de éstos como el Liezi, el Huainanzi y algún otro 
texto suelto, con sus correspondientes comentarios. Por lo que respecta al se- 
gundo, el taoísmo religioso, la delimitación no está tan clara. Por una parte, el 
taoísmo religioso denomina unos movimientos religiosos definidos, organiza- 
dos, que se suelen remontar a Zhang Daoling, fundador de la secta de los 
maestros celestiales, en el siglo 11 d. C. (dinastía Han oriental). Por otra parte, 


1. Sobre la palabra dao, Camino”, véase el apartado 1 del capítulo 1. 
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la búsqueda de la inmortalidad y una multitud de prácticas relacionadas con 
ella, como las técnicas meditativas y respiratorias, la alquimia, la magia, la 
adivinación, etc., que podemos encontrar a lo largo de toda la historia de 
China, desde la antigúedad hasta nuestros días, son clasificadas a menudo 
con la etiqueta de taoísmo religioso. 

El tópico, pues, si bien es útil, se debe precisar: por un lado, el pensamiento 
que se encuentra en el Laozi y en el Zhuangzi no está libre de elementos religio- 
sos (místicos, en particular). Cabe decir que el corte entre la vertiente filosófica? 
y la religiosa del taoísmo no es tan limpio como puede inducir a pensar la dis- 
tinción que de ellos se hace. Por otro lado, esta distinción simplifica excesiva- 
mente, porque trata como taoístas muchas manifestaciones que simplemente 
son propias de la religión popular. O bien habría que reservar la palabra taoísmo 
religioso a las sectas establecidas y distinguir, de este modo, el taoísmo propia- 
mente dicho de la religión popular, o bien distinguir más clases de taoísmo, 
como hacen algunos autores que hablan de taoísmo filosófico, tacísmo ritual, 
taoísmo mágico, taoísmo alquímico, etc. 

Más aún, el taoísmo filosófico tampoco es verdaderamente unitario en sus 
orígenes. Laozi y Zhuangzi no eran considerados como de la misma escuela en 
los primeros tiempos, según refleja el mismo Zhuangzi. De hecho, la idea de una 
escuela denominada 141% dao de, es decir, “del Camino y la virtud', aparece du- 
rante la dinastía Han. Sin embargo, sí es cierto, como afirma A.C. Graham 
(1989, pág. 172), que esta agrupación retrospectiva no carecía de fundamento. 
Lo que tenían en común era la intuición básica de que, mientras que las otras 
cosas se mueven espontáneamente por los caminos que les son propios, el hom- 
bre se ha separado del dao, el Camino, a causa de la reflexión, al plantear alter- 
nativas y formular principios de acción. Es posible, pues, reducir a dos palabras 
la propuesta nuclear de todo el pensamiento taoísta: volver al Camino. 

Los estudios sobre la historia del taoísmo, sobre todo por lo que respecta 
a la parte religiosa, se encuentran aún en un estadio relativamente poco 
avanzado. Por esta razón, muchas generalizaciones todavía resultan peligro- 
sas, y habrá que corregir, mediante el progreso de la investigación, bastantes 
puntos de la imagen que nos formamos actualmente. Los estudios sobre el 


2. Recordemos que, hablando de China, “vertiente filosófoca” se refiere primariamente a un pensa- 
miento eticopolítico, enmarcado o no en consideraciones metafísicas, cosmológicas y antropológicas. 
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taoísmo recibieron un impulso decisivo cuando se publicó, entre 1924 y 
1926, el canon taoísta, ¡EX 34 Zhengtong Daozang. Sin embargo, dada la 
inmensidad de su contenido, sólo hace unos pocos años que se está abriendo 
paso una nueva comprensión más adecuada del taoísmo religioso y, a la vez, 
de todo aquello que podemos denominar con este nombre. 

Juntamente con este estadio aún imperfecto de nuestros conocimientos, la 
complejidad de todo lo que se suele denominar taoísmo, propicia la existencia 
de bastantes maneras diferentes de presentarlo y estudiarlo. El historiador de la 
filosofía que enfoca su estudio en el taocísmo filosófico tiende a ver el taoísmo 
religioso como un subproducto o una degeneración de aquél. El historiador de 
las religiones, en cambio, tiende a ver el pensamiento de Laozi y Zhuangzi como 
la consecución intelectual de dos personalidades geniales, emergidas de la reli- 
gión taoísta, que llegaron a expresar de manera filosófica contenidos esenciales 
de su experiencia religiosa. 

Mostramos aquí algunos ejemplos de varias interpretaciones. En una lí- 
nea como la de los historiadores de la filosofía, Joseph Needham, historiador 
de la ciencia y la técnica chinas, ha visto el sentido original del taoísmo en 
el ámbito sociopolítico como un rechazo del orden feudal y clasista del con- 
fucianismo. Needham relacionó asimismo el taoísmo —con todas sus prácti- 
cas adivinatorias, mágicas y alquímicas- con el origen de la cosmología, la 
ciencia y la técnica chinas. Sin embargo, esto ha sido puesto en tela de juicio, 
como veremos más adelante. 

Para otros, en cambio, el núcleo del tacísmo pertenece a un nivel místico. 
H. Maspero consideraba el taoísmo como uno de los dos caminos por los que 
evolucionó la religiosidad china cuando la antigua religión agraria entró en 
crisis (periodo Zhou posterior). Mientras el confucianismo recogía las tenden- 
cias racionalistas y comunitarias del espíritu chino, el tacísmo encaminó las 
tendencias místicas e individualistas, las necesidades de religión personal. El 
confucianismo tendió a despersonalizar las antiguas divinidades y a verlas 
más como fuerzas de la naturaleza, mientras que el taoísmo satisfacía a los que 
sentían la necesidad de relacionarse con dioses personales. Maspero sugiere una 


relación del taocísmo con las brujas (wu AK ) y hechiceros antiguos, de los que ha- 
bría aprendido las técnicas del éxtasis. Sin embargo, distingue dos líneas de evo- 
lución. Una de ellas prescindía de los ritos desordenados para buscar el “trance” 
místico, y se valía de la sola meditación. Éste fue el taoísmo misticofilosófico de 
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Zhuangzi y de Liezi. La otra corriente buscaba la inmortalidad de una manera 
más mundana: intentaban preservar la vida corporal “nutriendo el cuerpo”, 
todo ello mediante ejercicios corporales, dietas, ritos, etc., que debían propiciar 
el crecimiento interior de un cuerpo inmortal. 

La idea de la ascendencia chamanística del taoísmo es aceptada por muchos 
autores. Así, por ejemplo, Toshihiko Izutsu considera el pensamiento de Laozi 
y Zhuangzi como un desarrollo filosófico del chamanismo. 

N.J. Girardot sostiene que hay muchos rasgos de los textos taoístas antiguos 
que sugieren un origen chamanístico. No obstante, cuestiona la propuesta de 
Izutsu y se niega a admitir que la noción de chamanismo sea la base de todo el 
pensamiento y práctica taoístas. El chamanismo, observa, es un fenómeno muy 
complejo y variable, que no puede ser mirado indiscriminadamente como una 
estructura religiosa monolítica. En cuanto a la China primitiva, dice, no existía 
en ella meramente chamanismo, sino una variedad compleja de instituciones 
religiosas, algunas de las cuales pueden ser aproximadamente calificadas como 
diferentes clases de chamanismo. 

N.J. Girardot afirma que el taocísmo, incluso en sus textos más filosóficos, es 
de carácter esencialmente religioso y se propone cierta “salvación” frente a un 
mal original. En su opinión, en la raíz del taoísmo primitivo, a un nivel de sig- 
nificación religiosa más profunda que el chamanismo, hay un tema mitológico 
de creación, caída y retorno “salvacional”, y en éste radica la manera más ade- 
cuada de entender el taoísmo. El núcleo de este tema vendría dado por las ideas 
de un caos primitivo, expresadas en el mito del emperador Hundun, que apare- 
ce en el Zhuangzi, al final del capítulo 7. 

Al adentrarnos en el taoísmo, no sólo conoceremos una “secta” o tendencia 
particular dentro del mundo chino, sino también un elemento esencial que im- 
pregna la totalidad de la cultura china. Es cierto que hay aspectos, dentro del 
gran complejo al que denominamos taoísmo, que son particularismos propios 
de grupos determinados; pero un cierto núcleo, tal vez precisamente el que se 
relaciona más directamente con el Laozi y el Zhuangzi, pertenece a la herencia 
común y forma parte del alma del pueblo chino en su conjunto. El chino, que 
siempre evita la contradicción frontal y rechaza la separación taxativa de las al- 
ternativas buscando la unidad de fondo entre los sistemas, no se representa una 
pluralidad de tradiciones. Para él, la tradición es una sola, y lo que existe es una 
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diversidad de manifestaciones o de concreciones de ésta en la pluralidad de las 
escuelas y tendencias. 

El taoísmo ha representado, en esta perspectiva, el complemento del confu- 
cianismo dentro del mundo chino. Mientras el confucianismo encarna la ver- 
tiente social, política y activa de la vida china, el taoísmo conforma la vertiente 
individual, privada, el ocio, el arte, la vida interior. Muchas veces el taoísmo ha 
ofrecido un refugio al hombre fracasado en la carrera pública o al funcionario 
caído en desgracia. Por todo ello, el tacísmo ha devenido, asimismo, un crisol 
de artistas y poetas. Su influencia en el arte y la literatura chinas se hace eviden- 
te cuando vemos el papel que juega la naturaleza en éstos, que es un tema taoís- 
ta por excelencia. Otras prácticas tan dispares como las artes marciales, la 
medicina o las técnicas sexuales, a veces también se relacionan con el taoísmo, 
que puede considerarse de alguna manera como su inspirador. 

Es natural que el estudio del taoísmo presente al principio dificultades espe- 
ciales en el alumno europeo, formado en una tradición tan diferente. Después 
de una lectura rápida de este material, aconsejamos al lector que se procure una 
traducción del Laozi, a la que podrá acudir repetidamente, por sistema o a ratos 
sueltos. Después, el estudio detenido del capítulo resultará sin duda más fructí- 
fero. La lectura del Zhuangzi o de una selección de sus mejores fragmentos, tam- 
bién es altamente recomendable, siempre que se realice con ganas de disfrutar de 
ella personalmente. Si uno puede acompañar este placer con el de contemplar al- 
gunas caligrafías chinas, algunos paisajes monocromos chinos o japoneses, o es- 
cuchar música de qin y de erhu, seguramente entrará más fácilmente en el 


espíritu del taoísmo y su estudio será más llano y fácil. 


1. Laozi 


1.1. El libro y el personaje 


El texto fundamental del taoísmo es un librito relativamente corto, deno- 
minado %4-F Laozi, y también 1412%£ Daodejing. Laozi se podría traducir como 
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“el maestro Lao' o “El maestro Viejo*. Daodejing significa “el libro canónico del 
Camino y la virtud”. Sin duda es la obra china traducida a más lenguas, y ab- 
solutamente una de las obras más traducidas del mundo. Fue escrita entre los 
siglos v y Iv a. C. (periodo Zhanguo, “Reinos Combatientes” de la dinastía 
Zhou), a pesar de lo que afirma la tradición, que la cree más antigua, contem- 
poránea a Confucio. 

Por lo que respecta a su autor, lo que narra la tradición es inconsistente y en- 
tretejido con la leyenda, si no con la más pura fantasía. Es imposible de separar 
lo que pueda haber de cierto en lo que se ha escrito sobre él. Se le llama, igual 
que el libro, Laozi, maestro Lao”. Se le identifica generalmente con 43 Lao Dan, 
personaje que aparece a menudo en otro libro taoísta, el Zhuangzi. 

Según la biografía que de él hace Sima Qian en el Shiji, era del estado de Chu 
y se llamaba Li Er de apellido y nombre. Habría sido contemporáneo de Confu- 
cio, aunque mayor que él. Una anécdota central de la leyenda es precisamente 
el encuentro de Confucio con Laozi, en el que este último aparece como maes- 
tro del primero. Laozi, por lo que cuentan, tuvo un cargo como archivero en la 
corte de los reyes Zhou, pero se desengañó de la política y decidió marcharse. 
Cuando salía del país, el jefe de los guardias de fronteras lo reconoció y no lo 
quiso dejar pasar sin dejar antes una muestra de su sabiduría para la posteridad. 
Fue entonces cuando Laozi escribió un librito en unas cinco mil palabras, que 
se supone que es precisamente el Daodejing. Después de este hecho, partió hacia 
el oeste y no se supo nada más de él. 


Laozi fue divinizado, más tarde, en la religión taoísta. Se le denominó AL%xH 
Taishang Laojun ((Muy Eminente Señor Lao”). Se le atribuyeron, en consecuencia, 
numerosos hechos maravillosos, así como vidas anteriores y múltiples manifesta- 
ciones. Cabe decir que con el paso del tiempo fueron apareciendo muchas más 
obras que llevan su nombre, como veremos más adelante. 

Volviendo al libro, que es lo que ahora nos ocupa, un descubrimiento ar- 
queológico del año 1973 ha aportado nuevos datos muy interesantes sobre éste. 
Se trata del descubrimiento en Mawangdui, en una tumba de principios del si- 
glo II a. C., de varios manuscritos, entre los que se encuentran dos copias del 
Laozi sobre seda. 

Ha sido una sorpresa positiva constatar la semejanza general de estas copias 
con la versión transmitida regularmente, a excepción de un hecho notable: la 
inversión del orden de las dos partes que lo componen. Mientras que la versión 
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transmitida regularmente, que procede de la edición hecha por Wang Bi (226-249), 
empieza con treinta y siete capítulos sobre el dao, seguidos por cuarenta y cuatro 
capítulos sobre la de, los textos de Mawangdui empiezan con la parte sobre la de, y 
después viene la sección sobre el dao. Otro dato importante que ha aportado el des- 
cubrimiento es la asociación del Laozi con el legismo en la época de la que esta- 
mos hablando (últimos años del siglo 111 y primeros del II). El hallazgo ya ha 
permitido avanzar en el conocimiento de la historia del texto y se espera que 
aún pueda rendir bastante más en estudios posteriores. 

El carácter enigmático del autor del Laozi y su fáctico anonimato, total- 
mente coherente con lo que predica su doctrina, se refleja asimismo en el es- 
tilo literario del libro. En éste no hay personajes que hablen, ni figuras de 
maestros y discípulos, sino únicamente de vez en cuando el pronombre de pri- 
mera persona que deja entrever la subjetividad del autor. El estilo de la obra 
es sentencioso, característico de un texto sapiencial, que se complace en la pa- 
radoja, con un lenguaje conciso y en ocasiones oscuro, que muy a menudo 
asume forma poética. 

Las ambigúedades que permite la lengua literaria china llegan en esta obra a 
un punto álgido. Sólo hay que comparar unas cuantas traducciones del Daode- 
jing, y uno se da cuenta enseguida de la disparidad de interpretaciones posibles 
para muchos pasajes. Un buen ejemplo es la primera frase del libro: 


¡CER Sl 


“Dao ke dao, fei chang dao.” 


Hay quien deja dao sin traducir; otros traducen dao como “Camino”, “Vía”. Pero, 
aparte de estas consideraciones, la palabra dao, cuando se usa como verbo, ade- 
más de significar hacer camino”, “encaminar” y “guiar”, también puede significar 
“decir”; de manera que las posibilidades de traducción se multiplican. Una de las 
más usuales es la que interpreta la frase de este modo: “El Camino que se puede 
decir no es el Camino constante”. Pero igualmente se podría entender: “El cami- 
no que se puede caminar no es el Camino constante”; o bien: “El camino se puede 
caminar. No es un camino ordinario”, y aún hay otras. 

Para los traductores estas ambigúedades son incómodas y molestas. Pero el 
lector del original chino puede encontrar una riqueza especial en un libro que 
ofrece muchas lecturas. 
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1.2. Dao: el Camino 


Así como lÉ dao es la palabra clave para todos los pensadores y maestros chi- 
nos de la antigúedad, en el taoísmo esta palabra tiene la función singular de de- 
signar el principio supremo de toda la realidad. Ahora bien, según Laozi, dao es 
un nombre que damos a una realidad innombrable, para poder hablar de ella de 
alguna manera; de hecho, el dao es inefable, y todo lo que decimos de él se que- 
da corto y es inadecuado. En consecuencia, no podemos hacer una explicación 
sobre el dao propiamente dicha. Ello, naturalmente, afecta también a la explica- 
ción que haremos a continuación, y que debería tomarse simplemente a modo 
de pistas para la lectura personal del Daodejing. 

El dao no es sólo inefable, según Laozi, sino también imperceptible, no tiene 


forma ni color, es una especie de vacío, un no-ser ( %k wu), del que surge lo que 


es (4 you). Es como la fuente de donde todo brota y la ley que todo lo gobierna. 


Es inmutable, permanente. Es anterior a todo, incluso al primero de los antepa- 
sados o de los dioses. En cierto sentido es trascendente, externo a todas las co- 
sas, pero al mismo tiempo inmanente, ya que está presente en todas las cosas 
sin excepción. 

La ley del dao es el surgimiento y el declive de todas las cosas y, por lo tanto, 
la alternancia y la sucesión de los términos opuestos. Pero en él mismo es uni- 
dad primordial e indiferenciada. Por esta razón, desde la perspectiva del dao no 
hay diferencia entre alto y bajo, noble y vil, bueno y malo. 


1.3. De: la virtud 


Las dos secciones del Daodejing responden en cierta manera a una distinción 
entre el interior y el exterior de las cosas. El dao es en sí mismo inmutable y uni- 
tario, pero hacia fuera es lo que origina la pluralidad y anima su cambio constante. 
El poder del dao es lo que se denomina fÉ de, “virtud”. 

Conviene destacar, en primer lugar, que el Laozi está escrito claramente 
en oposición a la doctrina política y moral confuciana. En realidad, muchos 
de sus pasajes no se pueden entender si no es contra el trasfondo del confu- 
cianismo como doctrina ya establecida y desarrollada. Las virtudes confucia- 
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nas de ren (humanidad) y yi ('equidad”) son censuradas como falsas. El Cielo 
y la Tierra son inhumanos, dice Laozi, igual que el sabio: “tratan a los seres 
como si fueran perros de paja”. En conjunto, la perspectiva moralizante es re- 
chazada en su totalidad como corruptora del carácter original del hombre. Se- 
gún Laozi, las virtudes de humanidad y equidad aparecen cuando se empieza a 
perder el dao. 

En este punto, podemos señalar el tema de la pérdida del estado primordial 
como uno de los temas dominantes del pensamiento taoísta, del que el texto 
siguiente es un claro ejemplo: 


“Se pierde el dao y entonces llega la virtud. 

Se pierde la virtud y entonces llega la solidaridad humana. 

Se pierde la solidaridad humana y entonces llega la equidad. 

Se pierde la equidad y entonces llega el ritual. 

En cuanto al ritual, es la magrez de la lealtad y confianza, y el principio del desconcierto.” 


Laozi (cap. 38) 


Ahora bien, el Laozi no defiende un quietismo que se desentiende de la vida 
social ordinaria ni tampoco de la necesidad de un gobierno. Al contrario, en 
muchos momentos se dirige claramente al gobernante y se pronuncia precisa- 
mente sobre la manera como conviene gobernar un país. Se le podría considerar 
perfectamente como un “espejo de príncipes”, es decir, como un libro de cabecera 
para el gobernante de un país. 

Para exponer los rasgos característicos de su postura política, comentaremos 
algunas de sus sentencias: 


“No promover a los hombres de talento supondrá que el pueblo no se pelee. 
No valorar las mercaderías difíciles de obtener propiciará que el pueblo no robe. 
No dejar ver cosas deseables hará que el corazón del pueblo no se alborote. 
Por todo ello: la política del sabio consiste en 

vaciar los corazones 

llenar los estómagos 

debilitar las ambiciones 

fortalecer las osamentas 

y siempre procurar que el pueblo no tenga saber y no tenga deseos. 

Hacer que los versados no osen actuar. 

Con la práctica del no actuar, nada queda sin gobernar.” 


Laozi (cap. 3) 
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En este capítulo vemos primeramente la oposición a los principios confucia- 
nos y moístas de promover a los hombres de talento para los altos cargos de go- 
bierno. Por otro lado, también aflora una crítica al lujo y la ostentación de las 
cortes de los grandes señores de la época. A un nivel más básico, los deseos son 
considerados como una fuente de problemas y por eso el Laozi aboga siempre 
por un amortecimiento del deseo. En esta política contra el deseo y la ambición, 
concretada en un cultivo del cuerpo y un “vaciado de la mente” —recordemos 
que el corazón es, en el lenguaje de los pensadores chinos, lo que nosotros lla- 
mamos alma o mente-, se incluye el rechazo del saber, que también es un ele- 
mento perturbador, una especie de vicio que acompaña el estado del hombre 
que se ha alejado del dao. 

Los entendidos creen saber cómo deben ser las cosas y “quieren actuar”. La 
política del sabio taoísta, sin embargo, se define como ¿3 wu wei: 'no actuar”. 

La noción del wu wei, 'no actuar”, es la noción clave de la concepción po- 
lítica del Laozi e incluso la actitud general que se atribuye al sabio ante los suce- 
sos de la vida. Wu wei no significa el simple no hacer nada, sino la actitud de no 
forzar, no imponer, no querer obtener resultados con medios artificiosos. 

He aquí una bonita imagen para explicar esta noción: 


“Gobernar un gran estado es como freír un pescadito.” 


Laozi (cap. 60) 


Si para freír un pescadito lo revolvemos demasiado, al final el pescado se desme- 
nuza y uno se queda sin él. Del mismo modo, en la sociedad humana: no es bueno 
intervenir mucho. Las leyes que se hacían creyendo solucionar un problema no 
hacen más que crear otros nuevos. 

La concepción política del Laozi no es, sin embargo, un anarquismo, porque 
no niega la necesidad de un gobierno; al contrario, lo que sucede es que el go- 
bierno prácticamente “no debe verse”, el pueblo no lo ha de notar. 


“El pez no puede salir de las profundidades; 
las armas cortantes del estado no se pueden enseñar a la gente.” 


Laozi (cap. 36) 
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No es que el estado no deba disponer de elementos de fuerza ni recursos para 
dirigir los acontecimientos. Pero todo ello debe ser lo más desconocido posible 
para los súbditos, que al fin deben poder decir “nosotros somos así por nosotros 
mismos” (cap. 17). Hablando de armas, Laozi las condena como utensilios de 
mal agúero y rechaza la guerra, que sólo provoca dolor y miseria. 


La contrapartida a la noción de wu wei es lo que expresa el término 4% ziran. 
Cuando se gobierna sin forzar, las cosas se enderezan por sí mismas, “espon- 


táneamente”: 


“Por lo tanto, el sabio dice: 

Yo no actúo (wu wei), y el pueblo se transforma por sí mismo. 

Yo amo la quietud, y el pueblo se endereza por sí mismo. 

Yo no me afano, y el pueblo se enriquece por sí mismo. 

Yo no deseo, y el pueblo es simple, como un trozo de madera, por sí mismo.” 


Laozi (cap. 57) 


La expresión ziran significa literalmente “ser así por sí mismo”. Designa lo que 
no depende de otra cosa, sino al contrario, obra o se desarrolla “espontánea- 
mente”, por sí mismo, siguiendo simplemente el curso que le es propio en tanto 
es lo que es. Por ello, a menudo equivale, usado adjetivamente, a matural' y usado 
como sustantivo, a naturaleza”. 

Laozi dice: 


“La ley del hombre es la tierra. 

La ley de la tierra es el cielo. 

La ley del cielo es el dao. 

La ley del dao es ser así por sí mismo (ziran).” 


Laozi (cap. 25) 


Esto quiere decir que el dao es el principio absoluto, incausado, al que nada 
le marca ninguna ley. Por lo que respecta al hombre, aunque depende de reali- 
dades externas, como la tierra y el cielo, si quiere volver al dao e imitarlo de al- 
guna manera, debe alcanzar al mismo tiempo la espontaneidad del ziran y evitar 
toda artificiosidad. 

Además de la doctrina política, el Laozi muestra también un camino para 
el cultivo individual de la persona. De hecho, la mayoría de sentencias sobre la 


O Editorial UOC 136 Pensamiento y religión en Asia oriental 


manera de gobernar se pueden interpretar también muy fácilmente como notr- 
mas para el individuo. La clave siempre es el reconocimiento del dao que lo 
gobierna todo y de la manera como la ley del dao se manifiesta en las cosas. 
En esencia, se trata de la mutabilidad universal de los seres y de la alternancia 
que este movimiento implica entre contrarios. Lo que es alto, antes era bajo y 
ha tenido que subir, y pronto le llegará el momento de volver a caer. 


“El retorno es el movimiento del dao; 
la debilidad es lo que es útil del dao.” 


Laozi (cap. 40) 


Estas dos sentencias condensan en pocas palabras algo muy nuclear en la 
doctrina del Laozi. La palabra retorno contiene toda una serie de ideas como re- 
acción, oposición, otro punto de vista, ser contrario, etc. Todas ellas se pueden 
interpretar políticamente, éticamente y físicamente. En segundo lugar, Laozi 
pondera la debilidad como instrumento poderoso con el cual se puede vencer 
lo que es fuerte. Hay muchas imágenes que lo ejemplifican: la hembra que se- 
duce al macho, el agua que fluye hacia abajo pero vence la roca más dura, el re- 
cién nacido indefenso, tierno y blando, pero capaz de gritar horas y horas sin 
quedarse afónico. Otra imagen predilecta, que significa la simplicidad del sabio, 
es la del trozo de madera no cincelada, el tronco sin grabar. 

Algunos pasajes del Daodejing (véase especialmente el capítulo 10) parecen 
referirse a prácticas meditativas y de control de la respiración. Pero en otros lu- 
gares (véase el capítulo 55) parece apuntar una crítica de estas prácticas, así 
como de las que pretenden alargar la vida. De todos modos, la praxis taoísta pre- 
senta una vertiente higiénica clara, supone atención al cuerpo, así como a los 
movimientos de la conciencia. 


2. Zhuangzi 


Zhuangzi ha sido considerado durante siglos el segundo de los maestros 
taoístas. Sin embargo, podría ser que en realidad hubiera sido anterior a la época 
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de la composición del Laozi. Lo que es seguro es que Zhuangzi es ciertamente un 
personaje histórico que vivió en el siglo Iv a. C., contemporáneamente con Mencio. 
Su nombre era Zhuang Zhou y, por lo que cuenta la tradición, rechazó repetida- 
mente los cargos oficiales que los reyes le ofrecían, por lo que prefirió la libertad 
de la vida privada. 

La obra que lleva su nombre, +-F Zhuangzi, tal como nos ha llegado desde 
la edición que de ella hizo Guo Xiang (siglos I11-IV d. C.), se divide en tres partes: 
los “capítulos internos” ( W%% Nei pian), los “capítulos externos” (4H Wai pian) 
y los “capítulos misceláneos” (3 Za pian). Un importante estudioso de esta 
obra, Angus C. Graham, considera que en ella se recogen cinco elementos 
principales: 


1) escritos del mismo Zhuang Zhou, que integran los “capítulos internos”, 
con fragmentos dispersos también en algunos de los “capítulos misceláneos”; 

2) escritos clasificables como “escuela de Zhuangzi”; 

3) los ensayos de un autor “primitivista”, que se pueden datar con una 
precisión poco usual entre el 209 y el 202 a. C.; 

4) unos capítulos “yanguistas”, es decir, en la línea de Yang Zhu, y 

5) un último estrato sincretista, propio de los editores finales del libro, del 
siglo II a. C., ya bajo la dinastía Han. 


El libro revela el talento no solamente filosófico, sino también literario de un 
autor imaginativo e ingenioso, con un insuperable dominio de los recursos de 
la lengua. Su obra es uno de los monumentos de la literatura china. 

Reúne sorprendentemente la agilidad mental de un lógico, capaz de discutir 
en igualdad de condiciones con los más hábiles “polemistas” de su tiempo (co- 
mo lo demuestra en las conversaciones con su amigo Hui Shi), la profundidad 
de un metafísico, capaz de elevarse a las regiones de la más pura abstracción, y 
el sentido práctico del moralista, cuando expone sus ideas de una manera gráfi- 
ca y concreta, con fábulas, historietas llenas de personajes curiosos con nombres 
estrambóticos, con acertadas metáforas y oposiciones sorprendentes. 

El último capítulo del Zhuangzi, que lleva el título K F Tianxia (literalmente, 
“bajo el cielo”; expresión china que significa “el universo”, “el mundo”), es la pri- 
mera relación histórica sobre las escuelas de pensamiento chinas; podríamos de- 
cir que es el primer esbozo de la historia de la filosofía realizado en el ámbito 
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chino. Corresponde al último estrato de la composición de la obra, de tendencia 
sincretista, creado ya bajo la dinastía Han. En este capítulo se caracteriza el estilo 
de Zhuang Zhou con estas palabras: “Utilizaba explicaciones absurdas, palabras 
extravagantes y expresiones sin fronteras. Licencioso muchas veces, sin embar- 
go no era parcial. No se miraba las cosas desde un solo ángulo” . 

Su pensamiento ha sido interpretado de las maneras más variadas. Desde 
quien ha visto en él a un escéptico, pasando por los que lo califican de relativis- 
ta, de monista y de idealista, hasta los que lo consideran un pensador místico, 
relacionado asimismo con prácticas meditativas derivadas de la experiencia de 
los wu o chamanes chinos. 

Zhuangzi empieza contraponiendo la sabiduría grande a la sabiduría peque- 
ña e ilusa de los que no ven más allá de su propio mundo. El inicio de la sabi- 
duría grande es, pues, el reconocimiento de la propia pequeñez y limitación 
ante una inmensidad que nos sobrepasa. Podríamos decir que, en un primer 
momento, se trata de poner en su sitio nuestras medidas. Un segundo paso vie- 
ne dado con la distinción del interior y el exterior. El hombre vulgar corre tras 
las cosas exteriores, como la fama y las riquezas. El sabio, en cambio, se ríe, no 
hace caso de las opiniones de los hombres y se centra en su interior. Con ello, 
los afanes se aplacan y la tranquilidad interior permite al hombre desarrollar 
más plenamente sus potencias. 

Es posible que Zhuang Zhou hubiera seguido por algún tiempo la escuela de 
Yang Zhu, y parece que en diferentes puntos amplía y lleva más allá las ideas de 
aquél. Un aspecto típico es la preferencia por todo aquello que nutre la vida y 
el rechazo de todo lo que la perjudica. En particular, muestra aversión a los car- 
gos políticos, cuyo peligro mortal era suficientemente evidente. Lo ideal era vi- 
vir completos los años de vida que se tiene destinados, y la muerte prematura 
es, en cierto sentido, el más grande de los males. Más adelante conoceremos la 
postura de Zhuangzi ante el tema de la muerte, un tema muy presente en sus 
escritos. 

En relación con este tema, se hace evidente uno de los puntos predilectos de 
Zhuangzi: la utilidad de lo inútil. Zhuangzi se ríe de aquellos que sólo saben ver 
la utilidad inmediata de las cosas y las personas. Pero la inutilidad de lo inútil 
significa también un rechazo del activismo político y una defensa contra la acusa- 
ción de insolidaridad confuciana. La inutilidad de lo inútil no es sino otra manera 
de hablar del wu wei que ya hemos encontrado en el Laozi. 
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Según un ejemplo de Zhuangzi, el árbol de madera buena y tronco recto, útil 
para hacer vigas o cajas, es talado y muere, mientras que el árbol torcido y de 
madera mala se deja y vive muchos años. Su inutilidad le es muy útil. 

Zhuangzi también se ve forzado a tomar posición ante la multitud de las es- 
cuelas con sus teorías rivales y los múltiples daos que preconizaban. Pero la po- 
sición que Zhuangzi adopta es la de un punto de vista superior, desde donde las 
diferentes doctrinas aparecen como visiones parciales de la realidad, condicio- 
nadas cada una de ellas por su particular punto de vista. Esto es lo que podemos 
llamar el relativismo de Zhuangzi, desarrollado magistralmente en el segundo 
capítulo del libro, “Discusión sobre la igualación de las cosas”. Dos de los apó- 
logos más célebres de Zhuangzi se encuentran en este capítulo: “tres por la ma- 
ñana” y el “sueño de la mariposa”. El primero habla de la identidad de fondo 
de lo que parece diferente, mientras que el segundo habla de la transformación 
mutua de las cosas y, por lo tanto, también de su identidad de fondo. 


“Un día Zhuangzi soñó que era una mariposa: estaba feliz de serlo. ¡Qué libertad, qué 
fantasía! Era tan feliz que se olvidó de que era [Zhuang] Zhou. De pronto se despertó 
y, sorprendido, se vio con el aspecto de Zhou. Pero en ese momento ya no sabía si era 
Zhou que había soñado que era una mariposa, o si era una mariposa que estaba so- 
ñando que era Zhou. Entre Zhou y la mariposa debe existir alguna distinción: es lo 
que se denomina la transformación de los seres.” 


Zhuangzi (cap. II) 


Zhuangzi conoce las conclusiones absurdas a las que llegan los “polemistas” 
chinos con sus juegos de palabras y sus razonamientos, como “un caballo blan- 
co no es un caballo”, o “hoy voy a Yue y ayer llegué”. Al mismo tiempo, se da 
cuenta de que cada una de las escuelas tiene sus argumentos para defender sus 
posiciones. 

Ante esto, Zhuangzi rechaza en su conjunto la manía de juzgar, de hacer dis- 
tinciones entre lo verdadero y lo falso, de hacer caso a los argumentos que in- 
tentan probar una tesis refutando otra. Zhuangzi ha sido considerado, por este 
motivo, un gran antirracionalista. 


“Si tá y yo discutimos y tú me ganas a mí, y yo no te venzo, ¿eres tú quien tiene ra- 
zón? ¿Soy yo quien va errado? Si yo te venzo a ti y tú no me ganas, ¿soy yo quien 
tiene razón? ¿Eres tú quien va errado? ¿Es que uno de los dos tiene la razón? ¿Y uno 
de los dos va errado? ¿O los dos tenemos razón? ¿O los dos vamos errados? Si tú y yo, 


O Editorial UOC 140 Pensamiento y religión en Asia oriental 


entre nosotros, no lo podemos saber, los otros seguro que también se encontrarán en 
esta oscuridad. ¿A quién le diremos que decida? Si se lo hacemos decidir a alguien que 
está de acuerdo contigo, ya estará de acuerdo contigo. ¿Cómo, pues, va a decidir?” 


Zhuangzi (cap. II) 


Esta situación, una especie de crisis de la razón, en el mismo momento en 
que está eclosionando y se está revelando su fuerza en la mente china, provoca 
en Zhuangzi una actitud que, a un cierto nivel, parece escéptica, pero que no lo 
es a otro nivel más profundo. Zhuangzi parece retroceder ante el peligro de que 
la razón ponga en entredicho la sabiduría de lo que es esencial, y emprende el 
camino del acceso intuitivo o incluso místico hacia ella, dejando de lado todos 
los saberes particulares. Hay muchas cuestiones que se plantean en el Zhuangzi 
y que posiblemente reflejan problemas teóricos candentes en su época. Lo que 
resulta notable, sin embargo, es que Zhuangzi nunca les da respuesta en un sen- 
tido o en otro. Lo que él quiere es relativizar todas las aspiraciones de ciencia, y 
hacer notar la imposibilidad de un conocimiento discursivo y analítico cierto. 
A cambio, busca en unos criterios o unos datos prelógicos, más básicos que el 
discurso de las palabras, el terreno firme que permitirá establecer sólidamente 
una doctrina auténtica. Por esta razón, la posición de Zhuangzi no se puede in- 
cluir con rigor dentro del escepticismo. 

Puede compararse esta situación de crisis de la razón con la que se produce en 
Grecia en tiempos de los sofistas. Unos van a parar al relativismo y el escepticismo 
(Protágoras, Gorgias). Otros (Sócrates, Platón, Aristóteles) se esfuerzan en afinar el 
uso de la razón, crean la ciencia de la lógica, y hacen salir del callejón sin salida 
el pensamiento racional, que quieren poner al servicio de la verdad. 

El pensamiento de Zhuangzi ha sido calificado con razón como una filosofía 
del cambio. Sin embargo, esto no quiere decir que quiera explicar la posibilidad 
y las causas del cambio, como hicieron los griegos, desde los pluralistas hasta 
Aristóteles, en reacción a la negativa que había planteado Parménides. La filo- 
sofía natural de Aristóteles también es exactamente una filosofía del cambio, 
pero en un sentido muy diferente a la de Zhuangzi. Éste, igual que Aristóteles, 
parte de la constatación del hecho del cambio, como un dato primitivo y gene- 
ral. Pero a partir de ahí no busca entender qué lo hace posible ni cuáles son sus 
condiciones, sino que pretende contemplar atentamente el hecho y sacar del 
mismo las consecuencias pertinentes, sobre todo de carácter práctico. Aceptar 
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que las cosas cambian, saberse adaptar bien al cambio, conocer su ley y ser flexi- 
ble para no sufrir daño, son elementos básicos de la sabiduría de Zhuangzi. 

Es importante darse cuenta de que el pensamiento de Zhuangzi también es 
una doctrina moral en el sentido clásico de esta palabra aunque no en el sen- 
tido vulgar en el que actualmente se suele utilizar. Etimológicamente, la moral 
es lo que se refiere a las costumbres. Entre los filósofos europeos, pues, toda po- 
sición que preconiza una determinada manera de comportarse y de vivir es una 
doctrina moral. Por lo que respecta a Zhuangzi, si bien su sistema es contrario a 
normas y regulaciones concretas, y en ocasiones dice que el bien y el mal son 
relativos, es cierto que propone un camino, considera unas actitudes preferibles 
a otras y no lo ve todo como absolutamente indiferente. 


El sabio (FE A shengren), el hombre perfecto, el hombre verdadero, el hombre 
espiritual, nombres diversos que en el Zhuangzi designan el ideal que hay que 
alcanzar, ponen de manifiesto cuál es el verdadero camino. Podríamos señalar 
dos aspectos que lo caracterizan: el olvido de sí mismo y la adaptación a la rea- 
lidad. En la tranquilidad de la vida retirada, el sabio se puede dedicar a la pacifi- 
cación de la mente que le permitirá captar con pureza la realidad. Zhuangzi 
habla del “ayuno del corazón” y de “sentarse en el olvido de sí mismo”, frases 
que remiten a prácticas de meditación, en las que se trata de alcanzar el punto 
de vista superior, no limitado por las condiciones particulares del yo individual. 

Sólo el sabio que “ha perdido su yo”, haciendo el vacío en su interior, alcan- 
zará tener el alma “como un espejo bien bruñido”, es decir, capaz de reflejar 
todas las cosas tal como son, sin distorsionarlas. 

Contra lo que esta vida apartada del mundo podría inducir a pensar, el sabio 
Zhuangziano no es un sabio despistado. El sabio despistado es el modelo griego: 
del primero de los filósofos, Tales de Mileto, paradigmáticamente, se dice que 
una criada se rió de él porque iba mirando las estrellas y se cayó en un pozo. El 
sabio de Zhuangzi, al contrario, demuestra en el trato con las cosas su conoci- 
miento del dao. Pero en ello radica precisamente su secreto: el conocimiento 
taoísta no es una ciencia reflexiva y analítica del detalle ni del conjunto de las 
cosas. Es más bien una connaturalidad con ellas y una actitud despierta, capaz 
de reaccionar ante los cambios, de adaptarse intuitivamente a las vicisitudes sin 
fin de los acontecimientos y de este modo no sufrir daño. No se trata de aplicar 
mecánicamente algunas reglas. 
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En el capítulo 3 del Zhuangzi se explica el arte del cocinero del señor Wen 
Hui, que despiezaba las terneras moviéndose al son de una música. Interrogado 
por Wen Hui sobre su habilidad, el cocinero le respondió que él era un amante 
del dao, que no miraba la ternera con los ojos, sino que la tocaba con el espíritu 
y seguía sus vetas naturales. Había tardado años en llegar a esto. 


“Un buen cocinero —añadió- debe cambiar de cuchillo una vez al año, y un cocinero 
vulgar, una vez al mes. Yo llevo diecinueve años con el mismo cuchillo; con éste he 
descuartizado miles de terneras, y tiene el filo como si estuviera recién afilado. Las ar- 
ticulaciones tienen intersticios y el filo del cuchillo no tiene grosor. Cuando lo que 
no tiene grosor entra en un intersticio, ¿qué quieres? ¡Seguro que hay sitio de sobra 
para pasear el cuchillo! Así es cómo en diecinueve años tengo el filo del cuchillo como 
recién afilado. Ahora bien: siempre que llego a un nudo, veo la dificultad, me preparo 
con mucho cuidado, centro la mirada, voy despacio, muevo el cuchillo un poquito, 
y de repente la pieza ya está separada y cae al suelo como un terrón. Yo me enderezo 
con el cuchillo en la mano, miro satisfecho alrededor, muy orgulloso de mi éxito, lim- 
pio el cuchillo y lo guardo.” 


Zhuangzi (cap. III) 


Esta explicación del cocinero que, según continúa el texto, enseña cómo 
“nutrir la vida”, es una alegoría del arte de vivir de Zhuangzi. No sólo vemos 
en ella la capacidad de adaptación a todas las vicisitudes y circunstancias de 
las cosas, sino también la connaturalidad del sujeto con el objeto que hace po- 
sible que los movimientos de aquél puedan ser “espontáneos” y no artificiosos 
ni forzados”. 

Fijémonos en el lugar que ocupa la aparición de la dificultad y la necesidad 
de resolverla con la máxima calma y lucidez. La espontaneidad zhuangziana no 
significa obrar dejándose llevar por impulsos descontrolados, sino responder a 
cada situación prestando atención a todos sus aspectos, sin buscar la solución a 
los problemas en normas o reglas fijas, sino buscando sabiamente los intersti- 
cios de las cosas y los medios de solución más adecuados. 

Sin embargo, si no hay reglas, quiere decir que el arte de saber qué hay que 
hacer es una especie de “gracia” que se posee, pero que no se puede explicar. El 


comportamiento fluye por sí mismo ( 4%X ziran) de la propia manera de ser o 


3. Otro episodio característico sobre la connaturalidad es el del nadador de la cascada de Lúliang, que 
le explica a Confucio cómo es capaz de nadar en un lugar tan peligroso, sin tener ningún 3É dao (aquí: 
método). (Zhuangzi cap. XIX). 
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naturaleza. Una tesis característica es que hay cosas que no se pueden enseñar. 
Así, la sabiduría del dao no se puede encontrar en los libros, porque no se puede 
comunicar con palabras, ni se puede enseñar a quien no tiene una predisposi- 
ción para aprenderla. Al final del capítulo XIII del Zhuangzi se encuentra la his- 
toria del duque Huan y el fabricante de ruedas, que ejemplifica muy bien la idea 
del arte que no se puede enseñar. 

Tanto la “igualación de todas las cosas” como la aceptación de la transforma- 
ción y el cambio, confluyen en la actitud del sabio que consigue la indiferencia 
respecto a los giros de la fortuna, la salud y la enfermedad, la vida y la muerte. 
Todo ello depende del Cielo, y el hombre se debe conformar con ello. En los ca- 
pítulos “internos” hay bastantes pasajes que se refieren a la muerte. Zhuangzi la 
presenta como un cambio más, y sostiene que nos podemos equivocar amando 
la vida y aborreciendo la muerte. ¡Quién sabe si después de la muerte no habrá 
un despertar de sorpresas! De todos modos, más que esperar algo especial des- 
pués de la muerte, la actitud de Zhuangzi es la de contemplarse a sí mismo como 
un momento efímero e insignificante del cambio universal y “esperar la trans- 
formación desconocida”. 

Asimismo, Zhuangzi reconoce, como Laozi, el dao como principio de todas 
las cosas. Él es su propio fundamento y su propia raíz. Anterior al Cielo y la 
Tierra, que él ha producido, según Zhuangzi, el dao anima a los espíritus y a 
los dioses. Ahora bien, junto con afirmaciones positivas como éstas, Zhuangzi 
acumula las tesis negativas, según las cuales no existe una explicación adecua- 
da del dao. 


3. El taoísmo como confluencia de diferentes corrientes 


La idea de una escuela o una corriente denominada escuela del dao, como he- 
mos visto, no existía antes de la instauración del imperio. Sólo a lo largo de la 
dinastía Han se irá abriendo paso este nombre, que acabó englobando una serie 
de elementos inicialmente dispares, como las doctrinas del Laozi, las ideas 
Huanglao, el pensamiento de Zhuangzi, las técnicas de los fangshi y la cosmolo- 
gía yinyang-wuxing. 
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Encontramos el nombre, por primera vez, en la clasificación de escuelas que 
hizo Sima Tan, incluida en el Shiji. Allí la escuela es presentada como daodejia, 
“escuela del Camino y la Virtud”, denominada después más brevemente daojia. 
En el capítulo bibliográfico del Hanshu, se nombra también la escuela del dao, 
como rúbrica bajo la que se clasifican los libros Laozi y Zhuangzi, pero a su lado 
están también el Guanzi, Heguanzi y Los cuatro clásicos del emperador Amarillo 
(podrían ser cuatro textos encontrados en Mawangdui). 

La agrupación de Zhuangzi con Laozi parece obedecer inicialmente a razones 
de ordenación bibliotecaria. De hecho, en el denominado taoísmo Huanglao, ca- 
racterístico de los primeros tiempos del imperio, Zhuangzi aún no era tenido en 
cuenta. Cabe decir que el 3£% Huanglao es bastante mal conocido. La denomina- 
ción es un compuesto que alude a Huang Di, el emperador Amarillo, y a Laozi, los 
dos patronos o supuestos fundadores del tacísmo. Modernamente, la asociación 
tradicional de estos nombres a las prácticas de longevidad inducía a pensar que 
éste debía de ser el contenido de esta forma de taoísmo. Sin embargo, el descu- 
brimiento de Mawangdui, del que ya hemos hablado anteriormente, no corro- 
bora la hipótesis y sugiere una imagen diferente. 

El taoísmo Huanglao era una especie de fusión de pensamiento legista con 
una línea de interpretación del Laozi que aún no incorporaba el Zhuangzi. 

Su preocupación básica era de cariz político, pero con la particularidad de po- 
nerle ciertas bases ideológicas al centralismo imperial. Los legistas vieron en la 
noción del wu wei de Laozi una expresión de su propia concepción del gober- 
nante, situado por encima de todo, y del gobierno fundado en el automatismo 
de la ley. El buen gobierno no se da tanto en función de lo que el gobernante 
emprende, como de la manera que tiene la Administración de seguir el orden 
universal que deriva del dao. Recordemos el hecho notable de que los primeros 
comentarios (parciales) al Laozi que existen son dos capítulos del Hanfeizi, un 
texto de la escuela legista. 

Un ingrediente esencial del taoísmo religioso posterior será la búsqueda de 
la inmortalidad. El carácter xian (11; (inmortal) está formado por un hombre y una 
montaña. A veces se denomina taoísmo xian aquella tendencia orientada sobre 
todo a llegar a ser “inmortal”. Sin embargo, no hay que pensar que se trate de un 
empeño exclusivo de los taoístas. Como dice N. Sivin, hay toda clase de razones 
para pensar que la inmortalidad y el control de la respiración han sido tomados 
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muy seriamente, desde la antigúedad hasta nuestros días, en todas las capas de 
la sociedad china (N. Sivin, 1995, cap. VI, pág. 319). 

Sin duda, un factor determinante en la evolución de estas prácticas fueron 
los gustos e intereses de palacio. En ello destaca, como es bien sabido, el primer 
emperador Qin, que llegó a ordenar varias expediciones marítimas en la búsque- 
da de las islas de los Inmortales, donde esperaba descubrir el secreto que le per- 
mitiría escapar al destino común de los mortales. Otro emperador célebre por 
su interés en el arte de la longevidad fue Han Wudi (r. 140-87 a. C.), razón por 
la cual llegó a ocupar un lugar en la leyenda taoísta, a pesar de ser quien conso- 
lidó el confucianismo como doctrina oficial e incluso, posiblemente, contribu- 
yó a marginar el pensamiento Huanglao. 

El interés imperial por la longevidad propició la entrada en la corte a unos 


hombres llamados + fangshi, versados en las ideas del yin y el yang, que, entre 
otras cosas, prometían el secreto de la inmortalidad al emperador. Fangshi lite- 
ralmente quiere decir “caballeros que tienen una técnica”. Entre estas técnicas se 
podían encontrar la medicina y la arquitectura, pero también la magia, la astro- 
logía, la adivinación, etc. La traducción de fangshi como 'magos' que hacen al- 
gunos sinólogos (Chavannes, Needham) es demasiado restrictiva. De los 
fangshi, más que del taoísmo, es de quien deriva la ciencia y la técnica china. Fi- 
jémonos en el hecho de que durante la época Han se les asociaba con la escuela 
del yin y el yang, y no con la escuela del dao. 

Ahora bien, la tendencia general en esta época iba hacia el sincretismo, y el 
taoísmo no era una excepción. En particular, la cosmología yinyang, que Sima 
Qian clasificaba aún como una escuela distinta de las otras, iba imbuyendo al 
resto de tendencias, hasta devenir, junto con la teoría de los cinco procesos, la 
base cosmológica de todas las formas de sabiduría chinas. Dentro de esta ten- 
dencia cabe mencionar, como representativo de una inclinación más taoísta, el 


ya 


libro llamado Y 


Pa F Huainanzi. 


El Huainanzi , compuesto ca. 140 a. C., expone el origen de todas las cosas 
como un despliegue a partir de un estado amorfo inicial, en el que empieza el 
dao, el Camino, y engendra el % qi ('soplo' o “fluido”) primordial. A partir de 
éste, por medio de una serie de oposiciones binarias, se formó el Cielo y la Tie- 
rra, el yin y el yang, las cuatro estaciones y las “diez mil cosas”. La formación del 
fuego, del agua, de los astros y del resto de los fenómenos se explica como con- 
centraciones, dispersiones e interacciones de los dos gi, yin y yang. El paralelismo 
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de ambas series de generaciones, una bajo el epígrafe yang y la otra bajo el yin, da 
lugar a una correspondencia entre los elementos paralelos en cada lugar de la se- 
rie. Por ejemplo, caliente-frío, fuego-agua, sol-luna, redondo-cuadrado, activo- 
pasivo, etc. De aquí se sigue una ordenación del cosmos donde todo encuentra 
su lugar en un esquema en definitiva muy simple. 

La noción de la correspondencia entre los elementos de las diferentes series 
se hace explícita con el concepto de resonancia, para el cual la música ofrece un 
modelo decisivo. Un interés particular se encuentra en las correlaciones entre el 
universo como macrocosmos y el hombre como microcosmos. Así, el Cielo es 
redondo como la cabeza y la Tierra es cuadrada como los pies. A las cuatro esta- 
ciones le corresponden las cuatro extremidades; a las doce estaciones, las doce 
junturas, y a los 366 días del año, las 366 articulaciones. 

A partir de la dinastía Han, el pensamiento chino pierde el carácter creativo 
que tenía en tiempos de los Zhou, y deviene, sobre todo, una tradición de co- 
mentarios. Todo lo cual no significa que dejen de aparecer ideas nuevas, pero se 
expresan principalmente a propósito de lo que dice algún texto antiguo, es de- 
cir, dentro de un comentario. Ahora nos interesan los comentarios a los textos 
básicos del taoísmo, y empezaremos por el Laozi. 

Alo largo del reinado de la dinastía Han se escribieron varios comentarios al 
Laozi. La mayoría de estas obras se han perdido. Aparte de un par de comenta- 
rios conservados fragmentariamente y de fecha dudosa (el de Yan Zun y el 
Xiang'er), los dos comentarios básicos, sobre los que se han desarrollado todos 


los estudios posteriores del Laozi en China, son los de Ya] Heshang Gong y 
+35 Wang Bi. Veremos el segundo de éstos en el capítulo siguiente. Ahora con- 
sideraremos el primero. 

La figura de Heshang Gong (“Anciano de la Ribera del Río”) queda en las bru- 
mas de la leyenda. Sin embargo, la leyenda en sí es significativa, por su conno- 
tación politicorreligiosa: el emperador debe someterse al sabio iniciado en los 
secretos del Daodejing. 

La leyenda de Heshang Gong dice en esencia que el rey Wen de los Han 
(1. 179-157 a. C.), interesado en el Daodejing, pidió que Heshang Gong, de 
quien tenía noticias, viniera a explicarle unos pasajes difíciles. Como Heshang 
Gong declinó la invitación, el emperador en persona fue a verle, con la inten- 
ción de castigarlo. Pero en la entrevista Heshang Gong se elevó por los aires y 
mostró su verdadera identidad como una divinidad. A continuación entregó al 
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rey el texto del comentario, con la recomendación de que “no lo mostrara a los 
que no fueran dignos”. 

La composición del comentario, sin embargo, parece que es muy poste- 
rior a la época del rey Wen, probablemente del tiempo de los Han posteriores 
(siglos 1-11 d. C.). La hipótesis según la cual podría obedecer a un intento de 
la tradición Huanglao de recuperar posiciones en la corte, reforzando la idea 
de que los emperadores deben dejarse ilustrar por los sabios taoístas, es atrac- 
tiva, a pesar de que los contenidos ideológicos no coinciden totalmente. 

El enfoque básico característico de la interpretación del Laozi de este comen- 
tario es el paralelismo, o incluso la mezcla inextricable del gobierno político con 
el autogobierno o cuidado personal del sabio, en el sentido específico de buscar 
la comunión con el dao. El dao es considerado, de acuerdo con el Laozi, el prin- 
cipio primero de toda la realidad, trascendente, amorfo, inefable. El concepto 
clave, que actúa a título de mediador entre el dao y toda la multitud de las cosas, 
es el del uno, que el Daodejing dice que es engendrado por el dao: 


“El dao engendra el uno. El uno engendra el dos. El dos engendra el tres. El tres engendra 
las diez mil cosas.” 


Daodejing (cap. 42) 


Como el Daodejing habla también de abrazar el uno, el comentario explica lo 
siguiente: 


“Si uno puede abrazar el uno, de manera que no abandone el cuerpo, entonces vivirá 
largamente. El uno es lo que el Camino produjo al principio. Es el soplo esencial de 
la gran armonía.” 


El comentario de Heshang Gong se vale en todo de la teoría cosmológica do- 
minante en su época, basada en las nociones del gi, el yinyang y los cinco pro- 
cesos. Lo que es interesante es notar cómo la noción laoziana del “vacío” se 
interpreta aquí en sentido físico, o mejor, fisiológico, como el vacío necesario 
en el interior de cada cosa (y, en particular, en los órganos del cuerpo) para que 
pueda circular el gi vivificador y alargue la vida. Heshang Gong recoje, asimis- 


mo, la vieja concepción china de las dos almas, £ hun y '%i po, pero enmarcán- 
dola en las categorías del yinyang y los cinco procesos viene a hablar de cinco 
espíritus internos del ser humano, que residen en cada una de las cinco vísceras: 


O Editorial UOC 148 Pensamiento y religión en Asia oriental 


el hígado contiene el hun, los pulmones contienen el po, el corazón contiene el 


y 


4H shen, los riñones contienen el K$ jing y el bazo contiene el ¡% zhi. 


Heshang Gong propugna una conducta ascética que mortifique el deseo. Re- 
chaza la indulgencia en materia sexual y recomienda una alimentación frugal. So- 
bre todo, sin embargo, concede importancia al dominio de la respiración como 
medio para mantener a los espíritus habitando en las cinco vísceras. Sin embargo, 
en el comentario no aparece ninguna clase de ejercicio físico ni se dan instruccio- 
nes prácticas de ninguna clase para conducir el qi y dominar la respiración. 


4. El taoísmo como religión organizada 


4.1. Los inicios 


El denominado taoísmo religioso en sentido estricto, es decir, como religión 
organizada con rasgos específicos, empieza en el siglo 11 d. C. con el movimiento 


de los “maestros celestiales” ( KE Tianshi). 

Es característico de esta religión el hecho de dar culto litúrgico al Dao como 
divinidad absoluta y a sus diversas manifestaciones. Además, en estos movi- 
mientos se da una transmisión ritual de escrituras reveladas y una sucesión de 
los maestros iniciados que remiten a unas ciertas “genealogías” espirituales. 
Conviene distinguirla de la religión popular, de la que toma muchos elementos 
a lo largo del tiempo y sobre la que también influye, pero de la que se mantiene 
siempre netamente separada y en una posición de superioridad. 

El fundador de esta forma de religión organizada fue Zhang Ling, llamado 


más tarde 5k14'% Zhang Daoling, originario de Pei, en el Jiangxi, pero trasladado 
a Sichuan, donde inició el movimiento. Fue en el año 142 d. C., cuando dijo que 
se le había aparecido Taishang Laojun (“El Supremo Señor Lao”), es decir, Laozi 
divinizado, que le había revelado el nuevo “Camino recto y unitario” y le había 
nombrado maestro celestial con la misión de predicar. De aquí viene el nombre 
de la secta: Zhengyi Mengwei Tianshi dao ((Camino de los maestros celestiales 
recto y unitario”). 
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Puntos esenciales de la nueva doctrina fueron la consideración del Daodejing 
como libro sagrado y el advenimiento próximo de una nueva era, en la que se 
rendiría culto al Dao, divinidad única con muchas manifestaciones. El movi- 
miento de los maestros celestiales, marcado por unas fuertes tendencias organi- 
zativas y teocráticas, obtuvo muy rápidamente un elevadísimo número de 
seguidores. Por el hecho de imponer a cada fiel una tasa anual de cinco medidas 
de arroz, el movimiento se denominó al principio el Camino de las cinco medidas 
de arroz (HA ). 

A la muerte de Zhang Daoling le sucedió su hijo Heng, y después su sobrino 


3% Zhang Lu, en el cargo de maestro celestial. Este último organizó una especie 
de estado teocrático en territorio situado en la actual provincia de Sichuan. 
Contemporáneamente surgió otro movimiento similar en las provincias del 


nordeste, capitaneado por 34 Zhang Jue y centrado en la idea de la “Gran Paz” 
(K% Taiping), con un libro titulado A7%É Taiping jing, que ejerció mucha in- 


fluencia en todas las formas de taoísmo posterior. Según Zhang Jue, con el ini- 
cio del próximo ciclo sexagenario, el Cielo Amarillo sustituiría al Cielo Azul 
en el gobierno del mundo y vendría una era de gran paz. Esto sucedería en 
el año 184 d. C. Para preparar el advenimiento, predicaba el arrepentimiento 
de los pecados y la penitencia. Sus adeptos, que en diez años llegaron a ser mu- 
chísimos, llevaban un pañuelo amarillo en la cabeza, por lo que se les conoció con 
el nombre de Turbantes Amarillos ( 51h ). 

Al aproximarse la fecha predicha y ante las dimensiones que tomaba el mo- 
vimiento, el gobierno Han, asustado, les atacó. Pero Zhang Jue creía que la gran 
paz se establecería por sí misma y sin lucha, de manera que no estaba militar- 
mente preparado y sucumbió al cabo de pocos meses. La revuelta de los Turbantes 
Amarillos, a la que se había unido Zhang Lu con sus fieles, aun con la multitud 
de los adeptos, fue dominada. Sin embargo, significó el final de la dinastía Han, 
ya que fue la ocasión que los generales del ejército imperial aprovecharon para 
quitarle el poder al emperador, ya entonces muy debilitado. Todo ello dio lugar 
a una serie de luchas a tres bandos y a una época de división del imperio deno- 
minada San guo, los “Tres Reinos”. 

Zhang Lu, el tercer maestro celestial, se sometió a Cao Cao, el fundador de 
uno de estos reinos, Wei, que legitimó el movimiento de los maestros celestiales 
el año 215 d. C. con el apoyo imperial. Después de este hecho, el taoísmo no 
volvió a ser un movimiento revolucionario. No sólo buscó el apoyo del Estado, 
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sino que también dio apoyo al orden político establecido y pasó a atribuir al em- 
perador reinante la tarea de instaurar la época de paz esperada. Varias dinastías 
y reinados chinos, desde el siglo 111 hasta la dinastía Song, empezaron con un 
rito taoísta, en el que, por medio de un maestro taoísta, una revelación dirigida 
al emperador lo declaraba santo (EE sheng) y, así, instaurador de una época de 
gobierno con rasgos “mesiánicos”. 


4.2. Rasgos característicos 


Un elemento importante del nuevo Camino, para los fieles, era su carácter 
marcadamente terapéutico. Según Michel Strickmann, el propósito originario 
del taoísmo era sustituir los usos chamánicos, la posesión y el trato con los es- 
píritus, como medio para enfrentarse a la enfermedad y la desgracia. Había que 
dejar de dirigirse a los espíritus, porque no son benefactores, no son dioses. Son 
almas de muerto o demonios, y son precisamente la causa de las enfermedades 
que se quieren evitar. Asimismo, a la posesión y el éxtasis incontrolado del 
mago o el brujo popular, el tacísta opone la meditación como forma de entrar 
en contacto con el mundo invisible. 

La enfermedad era interpretada como una consecuencia del pecado, no ne- 
cesariamente el personal, sino también el de personas próximas, miembros del 
mismo linaje, etc. La curación exigía la confesión de los pecados y la práctica de 
penitencias, buenas obras, reparación de ofensas y también encantamientos o 
ceremonias especiales. A veces era el maestro taoísta quien debía averiguar qué 
pecado era la causa de la enfermedad y quién lo había cometido. Un remedio 
habitual consistía en quemar un talismán con inscripciones enigmáticas, y 
beber sus cenizas mezcladas con agua. 

Aun teniendo en cuenta la unidad del Dao, en el imaginario taoísta ocupa un 
lugar importante la noción de una jerarquía de funcionarios celestiales que, en 
perfecto paralelismo con la burocracia terrenal, gobiernan el mundo invisible. 

Los libros de prescripciones taoístas para el tratamiento de las diferentes 
enfermedades y desgracias indicaban, para cada enfermedad, cuál era el fun- 
cionario que se ocupaba de ella y qué había que proporcionarle (por ejemplo, 
una escoba, papel y tinta, trigo y arroz). Por otro lado, la idea de esta burocracia 
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celestial, por su superioridad sobre la terrenal, representaba la idea de la supe- 
rioridad del poder taoísta sobre el poder terrenal. 

El taocísmo religioso es típicamente una religión revelada. Sus escrituras, 
fuente exclusiva de la doctrina y la práctica taoísta, ponían en lenguaje huma- 
no textos divinos, inherentes al cosmos, dados a conocer a unos cuantos ele- 
gidos, para que éstos y sus seguidores ocuparan el lugar que les pertenecía 
según el orden celestial inmutable. A lo largo de los tiempos las revelaciones 


se sucederán. En el año 415, por ejemplo, el taoísta ¡¿H-2 Kou Qianzhi recibió 


nuevas revelaciones de Taishang Laojun, con la orden de reformar el taoísmo 
de los tres Zhang. 


4.3. La disputa con el buddhismo 


El buddhismo, procedente de la India, había empezado a introducirse en 
China bajo el reinado de los Han posteriores, siglo 1 d. C. Cabe decir que no fue 
bien entendido en un primer momento por los chinos. El proceso de asimila- 
ción fue largo y complicado. Uno de los rasgos característicos de este proceso 
fue la comparación con el taoísmo, a menudo en forma de confusión, otras ve- 
ces en forma de violenta polémica. Para los chinos, el buddhismo aparecía al 
principio como una especie de taoísmo deformado. 


Hacia principios del siglo Iv, el taoísta EY? Wang Fu publicó una obra, con 
el título (414% Huahu jing (Clásico de la conversión de los bárbaros), en el que 
plasmaba este tipo de ideas enlazando con la antigua leyenda de la marcha de 
Laozi hacia Occidente. Decía este libro que Laozi había ido a la India y allí se ha- 
bía transformado, tomando la forma de Buddha, para convertir a aquel pueblo 
bárbaro al verdadero Camino. Está claro que la intención del libro era mostrar que 
el buddhismo era un derivado del taoísmo. Los buddhistas, naturalmente, reac- 
cionaron sometiendo a una rigurosa crítica los fundamentos históricos de las tesis 
taoístas, así como haciendo retroceder la fecha del nacimiento de Buddha. La po- 
lémica, que se avivó posteriormente en más de una ocasión, acabó generalmente 
en detrimento de las tesis taoístas. 

Con el advenimiento de la dinastía Tang, sucedió un hecho notable. El ape- 
llido de los emperadores era Li, el mismo que la leyenda atribuía a Laozi. Esto 
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fue hábilmente aprovechado por los taoístas, que convencieron al emperador, 
proclive al buddhismo, de que él era un descendiente del divino sabio. Esto su- 
puso para el taoísmo ser oficialmente considerado superior al buddhismo y al 
confucianismo, por lo menos durante algunos periodos. En general, los empe- 
radores Tang protegieron fuertemente el taoísmo, que en esta época llegó a la 
máxima preeminencia. 

En la historia de las relaciones entre taoísmo y buddhismo, los préstamos 
son abundantes y recíprocos. El buddhismo adoptó muchas palabras de la ter- 
minología taoísta para traducir al chino sus textos. El taoísmo calcó las formas 
de vida monástica, elementos litúrgicos y arquitectónicos. En la actualidad, el 
aspecto general de un templo taoísta prácticamente no se distingue de un tem- 
plo buddhista. 

Una cosa importante que los taoístas imitaron del buddhismo es la posesión de 
un canon de textos sagrados, debidamente ordenados. Los principales compilado- 
res fueron Lu Xiujing y Tao Hongjing. A partir de su tarea se formó el 1E5ik Daozans* 
O canon taoísta, ya mencionado en la introducción. 

Lu Xiujing 1% (siglo v) recopiló numerosos textos procedentes de revela- 
ciones a taoístas anteriores a él. Siguiendo el modelo del canon buddhista, divi- 


dió la recopilación en tres secciones, que denominó cuevas ( lil dong). En la 
E 


primera incluyó las escrituras de la tradición 3% Shangqing, en la segunda, las 
de la tradición EP Lingbao -de la cual él era adepto-, y en la tercera, las de la 
tradición =$ Sanhuang. Más adelante fue necesario añadir cuatro secciones 
complementarias, para introducir en el canon las numerosas escrituras revela- 
das que fueron apareciendo. 

Otro importante recopilador y editor de textos fue [431% Tao Hongjing 
(456-536), un hombre de vastos conocimientos muy respetado en su tiempo. 
Con el patrocinio y financiación imperial, construyó un estudio en el monte 
Mao (+ 1li Mao Shan), en el Jiangsu, donde se llevaba a cabo la investigación 
alquímica para elaborar el elixir de la inmortalidad, se recogían y estudiaban 
toda clase de hierbas y de piedras. Como experto bibliógrafo, recopiló, coleccio- 


nó y editó las escrituras de la secta denominada Shangging, “pureza suprema. 


4. En la edición Ming (ca. 1444) del canon taoísta constaban 1.420 obras. En 1607 se publicó un 
suplemento de 53 textos más. 
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4.4. Las sectas o ramas principales 


En los párrafos anteriores hemos mencionado de paso algunos nombres 
(Shangqing, Lingbao, etc.) propios de diferentes tendencias o sectas dentro del 
taoísmo. Conviene ahora comentar algo al respecto con el objeto de conocer 
cuáles son las principales. 


La secta ¡E — Zhengyi representa la continuidad más directa con los maestros 
celestiales fundadores, de apellido Zhang, y de hecho sus maestros continúan 
siendo miembros del linaje Zhang. Durante la dinastía Song, en el año 1016, el 
emperador les concedió un gran territorio en el $8 ¿111 Longhu Shan (Montaña del 
Dragón y el Tigre”) en el Jiangxi, que sería el centro de esta secta hasta el siglo Xx. 
Su especialidad son las funciones ceremoniales, los exorcismos, plegarias para el 
buen tiempo, preparación de talismanes, etc. El taoísta ordenado (181: daoshi) se 
casa y vive en medio del pueblo, ganándose la vida con sus poderes curativos y 
funciones litúrgicas. Una ceremonia especialmente importante de esta rama del 
taoísmo es el jiao, rito de regulación cósmica. 

La rama Lingbao o “Tesoro espiritual” se asocia a Lu Xiujing, ya mencionado an- 
teriormente, que consiguió del emperador la construcción de un templo en Nan- 
jing. Ofrecía a los fieles el acceso colectivo al poder del Dao por medios rituales. 

El movimiento Shangqing o “Pureza Suprema” tendía preferentemente al cul- 
tivo individual de uno mismo, con el objetivo de conseguir la inmortalidad y un 
lugar dentro de la burocracia celestial. Las ideas más distintivas de esta tendencia, 
la conservación del uno y la retención dentro del cuerpo de los “espíritus guardia- 
nes” como medios de salud y longevidad recuerdan temas de Heshang Gong, en 
su comentario al Laozi (véase más arriba). 

Según la tradición, en el año 288 d. C. una dama taoísta, Wei Huacun, recibió 
en una serie de visiones el Clásico de la Corte Amarilla, primer texto de la secta 
Shangqing, “Pureza suprema”. En el siglo Iv, Yang Xi, siguiendo esta línea, tiene 
más revelaciones en la cima del Mao Shan, iniciando una tradición de cariz mo- 
nástico que se establece en esta montaña. La peculiaridad de los taoístas del Mao 
Shan es que no sirven a una comunidad ni tienen clientela, como es habitual en 
las otras sectas, sino que se dedican a la purificación personal y a los peregrinos. 


EX 


El “Camino de la Perfección Completa”, 4% Quanzhen, fundado por E 


Wang Zhe (siglo XII), representa una tendencia sintética que acusa claras in- 
fluencias del confucianismo y del buddhismo Chan (zen). Opta también por 
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una vida monástica cuasibuddhista, en la búsqueda de una perfección espiritual 
basada en la simplicidad y el retorno a la pureza originaria. 


5. Los grandes comentaristas del siglo 1 


5.1. El xuanxue o neotaoísmo 


Fuera de los círculos estrictamente religiosos, el Laozi, así como el Zhuangzi y el 
Yijing, también despertaban un vivo interés entre los hombres de letras. Durante la 
época Sanguo, “Tres Reinos”, y la breve dinastía Jin que les sucedió, es decir, en nues- 
tros siglos III y IV, surge un movimiento erudito denominado 4%? xuanxue, esto es, 
“estudio de los misterios'. En Occidente a menudo se le denomina también como 
neotaoísmo. Posiblemente es con este movimiento con el que se consolida por pri- 
mera vez como una unidad lo que podemos llamar taoísmo filosófico. 

El periodo de la historia china en que se sitúa este “estudio de los misterios”, 
acostumbra a ser designado como la edad media china. Pero, a pesar de ciertas 
semejanzas superficiales con la edad media europea, conviene no dejarse llevar 
demasiado por una analogía que podría inducir a confusión. 

La palabra < xuan, que aparece repetidamente en el Laozi, significa “oscuro” 
y, por lo tanto, también “misterioso”, “abstruso'. En la época a la que nos referi- 
mos se usa para calificar los libros de contenido más denso y, particularmente, 
los tres mencionados, Laozi, Zhuangzi y Yijing, que formaban los = 3% San xuan. 
Podemos traducir esta expresión como “Los tres libros abstrusos'. Entre los estu- 
diosos que escribieron comentarios a estos libros destacan Wang Bi y Guo 
Xiang, de los que hablaremos a continuación. 

Algunos sitúan los orígenes del xuanxue en la obra del confuciano Yang 
Xiong (53 a. C.-18 d. C.) AX%%É Taixuan jing, es decir, el “Clásico del Máximo 


Misterio”. Más inmediatamente, cabe relacionar el movimiento con la moda de 
E 


las “conversaciones puras” (1% qing tan), a las que, después de la caída de la 
dinastía Han, se entregaban los letrados del reino de Wei. Las conversaciones 
puras fueron una derivación de las “deliberaciones” o “críticas puras” (qing yi) del 


final de la dinastía Han, tertulias políticas que tenían por objeto la decadencia de 
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la época. En las conversaciones puras, sin embargo, se dejan de lado los temas po- 
liticosociales y se decantan hacia los culturales, como la música, la poesía o las dis- 
cusiones filosóficas abstractas. 


5.2. Wang Bi 


Wang Bi +3 (226-249) es un caso singular dentro de la historia de la filosofía 
china por el hecho de ser un joven genial, muerto en la flor de la vida, a los 24 
años. Ya de niño destacó con una inteligencia precoz, afortunadamente alimen- 
tada con una de las mejores bibliotecas de la época que tuvo la suerte de tener en 
casa por una serie de circunstancias. Fue un hábil discutidor, capaz de vencer en 
el debate al mejor polemista de la época, He Yan, quien, molesto al principio, aca- 
bó protegiéndolo. Wang Bi tuvo un modesto cargo oficial y, aunque algunas 
anécdotas de su vida sugieren un pensador “puro”, desinteresado por la vida po- 
lítica, en realidad en sus escritos esta perspectiva práctica también está presente. 

Comentó el Laozi y el Yijing, pero se le considera superior en el conocimiento 
del primero. De hecho, su comentario al Laozi se ha convertido en el comenta- 
rio estándar, en el que se han basado prácticamente todas las interpretaciones 
posteriores de esta obra. 

Sin embargo, Wang Bi no puede ser calificado sencillamente de taoísta. Él 
consideraba a Confucio superior a Laozi, sobre todo por lo que se refiere a un 
punto central de su pensamiento, el no-ser. Ahora bien, los confucianos poste- 
riores le reprochan haber abandonado el “Camino de Confucio”. Es un hecho 
que en aquella época el confucianismo de los Han había entrado en franca cri- 
sis. Wang Bi es sin duda de los que no quedaban satisfechos con la numerología 
y las correlaciones cosmológicas que lo invadían todo. En definitiva, Wang Bi, 
más que un confuciano o un taoísta, ha de ser considerado un pensador inde- 
pendiente, que sabía tomar de cada lado lo que le interesaba. 

La filosofía de Wang Bi abre nuevos caminos al pensamiento chino, adentrán- 
dose por primera vez de forma expresa por los terrenos de la ontología. Por esta ra- 
zón, Wing-tsit Chan ha podido escribir que “no es una exageración decir que la 
metafísica china empezó con el comentario de Wang al Laozi” (Introducción a la 


traducción de Arianne Rump del Comentario al Laozi de Wang Bi, U. of Hawaii 


O Editorial UOC 156 Pensamiento y religión en Asia oriental 


Press, 1979, pág. IX). Con esto también es un precursor del importante renacimien- 
to neoconfuciano de la época Song. 

Ya hemos comentado anteriormente que un concepto central del pensamiento 
de Wang Bi es el no-ser. Pero habría que precisar que el primero de los conceptos es 
el dao, que Wang Bi reconoce en la línea del Laozi como la realidad primera y más 
grande, omnipresente, infinita, fuente de todas las cosas y operativa en todas. El dao 
es constante, invariable; es el Camino por siempre. Para explicar cómo el dao es al 
mismo tiempo trascendente, superior a todas las cosas, y al mismo tiempo inma- 


nente como el orden universal mismo, Wang Bi utiliza el término EF li, que en el 
neoconfucianismo llegará a ser un término clave. Li es el principio presente en to- 
das las cosas, que las hace inteligibles, las reúne en una unidad, funda el orden y 
gobierna el cambio universal, como dice en su comentario al Clásico de los cambios. 


No debe confundirse este li con li +3 el ritual, en los textos no acompañados de 


caracteres chinos. Se suele traducir HE li por “razón” y por “principio”, según el con- 
texto. Su sentido original hace referencia a las líneas o vetas de las piedras y quiere 
decir, por lo tanto, una “directriz” o “línea a seguir”. 

Wang Bi establece, comentando las líneas de los hexagramas del Yijing, que la 
multitud no puede ser gobernada por la multitud. La multitud deriva de la unidad 
y depende de ésta. De modo semejante, la actividad no puede ser gobernada por la 
actividad, sino por algo estable y constante. Es por ello por lo que debe haber un 
principio unitario y estable, que gobierna la multitud y produce el orden. Dice 
Wang Bi que el uno, que origina los números, no es un número (no es una plurali- 
dad). El principio universal de las cosas, siguiendo la misma pauta de razonamien- 
to, no puede ser una cosa entre las cosas, ya que entonces formaría parte de la 


multitud que debe ser gobernada. Por eso Wang Bi la llama *t wu, 'nada”. La 
identifica con el dao de Laozi y con el A %k taiji de los comentarios al Yijing. 
Ahora bien, la “nada” de Wang Bi no quiere decir una nada absoluta. Para 
entenderla, debemos situarla en primer lugar junto con su antónimo, H you. En 
principio, estos dos términos son dos verbos: you, “tener”, “haber”; wu, no tener”, 
no haber”. Usados sin sujeto, vienen a significar la existencia, como cuando en 
castellano decimos hay tal cosa, o sea, que existe tal cosa. Por fin, ambos verbos 
pueden ser sustantivados. Wang Bi los usa a menudo de este modo, y entonces 
you significará “algo existente”, un ente o cosa en general. Notemos que el uso 
sustantivo de you no apunta a la noción abstracta de existencia, sino a la con- 
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creta de lo existente, lo que en griego se denominaba to on y en el lenguaje clá- 
sico de la ontología latina se ha denominado el ente. 

La peculiaridad de la terminología de Wang Bi es que wu, empleado como el 
sustantivo opuesto a you, no significa el 'no-ente' como se entiende en la filoso- 
fía occidental, es decir, la negación completa de todo ente y, por lo tanto, lo sim- 
plemente inexistente, sino sólo la noción de lo que no es ningún you, es decir, no 
es una cosa particular entre las cosas. 

Para Wang Bi, pues, el dao es 'nada' y también unidad primera, anterior a 
toda multitud. Todo procede de la nada y acaba en la nada. 

Otras contribuciones notables de Wang Bi al pensamiento chino tratan de 
las relaciones entre los símbolos, las palabras y las ideas; la distinción entre la 


sustancia y la función de las cosas, y la presencia de pasiones (1% qing, es decir, 
“alegría y pena”, “enfado y placer”, etc.) en el sabio. 


5.3. Xiang Xiu y Guo Xiang 


El más antiguo y notable de los comentarios existentes al libro de Zhuangzi 
es el que se nos ha transmitido bajo el nombre de Guo Xiang (muerto en el año 
312). Sin embargo, en justicia habría que denominarlo comentario de Xiang 
Xiu y Guo Xiang, ya que este último aprovechó extensamente un comentario 
hecho por Xiang Xiu (ca. 221-ca. 300), hoy desaparecido. Mientras que unos di- 
cen que Guo Xiang completó el comentario de Xiang Xiu, otros, en cambio, lo 
acusaron de plagio. 

Guo Xiang 8% era también un aficionado a las “conversaciones puras”. 
Poco sabemos de su vida, excepto que era de la actual Luoyang y que ostentó 
algunos cargos oficiales. 

Guo Xiang representa otro paso notable en la reflexión ontológica china. Lo 
más distintivo de su posición es que, a diferencia de Wang Bi, interpreta el wu o 
“nada' en sentido absoluto, es decir, como la simple ausencia de tota existencia. 

De esta concepción se siguen consecuencias importantes porque wu es un 
atributo esencial del dao. La primera es que Guo Xiang niega que el dao pueda 
ser la fuente o causa productora de las cosas. En efecto, la nada no puede engen- 
drar nada ni causar nada. Pero si las cosas no derivan del dao, entonces es que 
son meramente a partir de sí mismas. Son lo que son y hacen lo que hacen por 
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sí mismas, esto es H%k ziran. El dao no es, pues, una realidad trascendente que 
gobierne la multitud. Diciendo dao, meramente nos referimos al hecho básico 
de que cada cosa se produce espontáneamente, por sí misma. 

No hay, pues, tránsito del no-ser al ser ni del ser al no-ser. Esto nos hace 
pensar inmediatamente en el filósofo griego Parménides, que dice lo mismo, 
pero es importante que sepamos ver rápidamente una diferencia capital. 
Veamos qué es lo que dice Guo Xiang: 


“No sólo la nada no puede devenir ente, sino que el ente tampoco puede devenir la nada. 
Si bien el ente puede cambiar de mil maneras, nunca puede cambiar hacia la nada. Y ya 
que esto es así, no hay un tiempo en el que existe la nada. El ente existe eternamente.” 


Guo Xiang (7, 78) 


Para Parménides, la imposibilidad del paso del no-ente al ente y del ente al 
no-ente implicaba inmediatamente la imposibilidad de toda clase de cambio. 
Por ello, Parménides afirmaba la inmutabilidad eterna del ente y negaba el cam- 
bio y el movimiento. Sin embargo, observamos en el texto de Guo Xiang cómo 
éste afirma el cambio en el interior del ente inmediatamente después de haber 
formulado el principio de la imposibilidad del paso entre el ente y el no-ente. 
Es más, Guo Xiang afirma una transformación incesante y universal de todas las 
cosas singulares que, en cierto sentido, hace pensar también en Heráclito. 

Guo Xiang no pensó este principio formalmente, como hizo Parménides, 
sino materialiter y en un sentido restringido: es decir, para él wu es la nada, 
mientras que el me on ('no-ente”) de Parménides incluye también el 'no-ser tal' 
que predicamos de un sujeto. 

En el flujo universal de las cosas, Guo afirma una correlación general entre 
todo lo que sucede, de manera que los asuntos humanos forman meramente 
una parte del curso general de la naturaleza y escapan realmente del control del 
hombre. Por lo que respecta a los cambios históricos, por ejemplo, dice, la de- 
plorable situación actual no se puede atribuir a un mal rey determinado. 


“No es la actividad de los sabios lo que perturba el mundo. Es el mundo que, inevita- 
blemente, por sí mismo, se estropea.” 


Guo Xiang, 5, 78. 


De acuerdo con estas concepciones, Guo Xiang interpreta que el wu wei clá- 
sico no consiste en cruzarse de brazos y no hacer nada, sino en dejar que cada 
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cosa siga el curso de su naturaleza. Para aplicarlo al gobierno, lo compara al uso 
del formón por parte del grabador: el formón es el que corta; el grabador no cor- 
ta, pero hace que el formón corte. Así, el gobernante no actúa, pero hace que 
los ministros lo hagan. En este sentido, al gobernante le corresponde no actuar 
(wu wei): en tanto que actuar es el trabajo de los ministros. Guo Xiang rechaza 
la actitud escapista de los típicos reclusos que aparecen en el Zhuangzi, que se 
desentienden de la política, y mantiene que para el hombre perfecto es indife- 
rente encontrarse fuera del mundo o en medio del mundo. El soberano perfecto 
es el que reina mezclándose con las cosas y dejándolas seguir su propio curso sin 
deliberar; no quien permanece solo en la cima de una montaña. 

Esto es una consecuencia de la “igualación de todas las cosas”, que Guo Xiang 
expone siguiendo la idea capital del segundo capítulo del Zhuangzi. La actitud de 
“igualar las cosas” se sitúa en un grado superior a “seguir la propia naturaleza”. En 
esta actitud destacamos, para acabar, la indiferencia entre la vida y la muerte que 
Zhuangzi afirma y su comentarista recoge fielmente. El sabio, que se desprende de 
toda visión parcial y egocéntrica de las cosas, que no hace distinciones, vacía su 
mente de todo lo que es egoísmo y autoafirmación, iguala la vida y la muerte, que- 
da así liberado de los lazos del afán y el miedo, y vive en perfecta felicidad. 


6. Wei Boyang, Ge Hong y otros personajes 


En este apartado daremos noticia de algunas obras y autores de renombre 
aproximadamente de la misma época que los anteriores, pero que no se pueden cla- 
sificar junto con ellos por razones de una afinidad de pensamiento más intrínseca. 
Algunos de ellos se relacionan con la alquimia, como Wei Boyang y Ge Hong. Por 
otro lado, es obligado hacer mención de un libro muy conocido, el Liezi. 


6.1. El Liezi 


Empecemos, pues, por esta obra. Es fácil encontrar el 41J-F Liezi alineado en 
tercer lugar, después del Laozi y el Zhuangzi, en ciertas listas de las “obras básicas 
del taoísmo filosófico”. Sin embargo, el Liezi es de una categoría diferente. 
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Se ha planteado a menudo, como en casi todas las obras de los antiguos pen- 
sadores chinos, la cuestión de su fechación y su autoría. Arthur Waley, por 
ejemplo, lo fechaba en el siglo 111 a. C., mientras que Feng Youlan sostenía que 
era ¡del siglo 111 o IV d. C.! Esta última opinión parece la más aceptable, de acuer- 
do con las conclusiones de Angus C. Graham, que dedicó a esta cuestión un es- 
tudio minucioso y convincente, y que seguiremos aquí. 

Por lo visto, existió un libro antiguo con el nombre de Liezi, pero se perdió pron- 
to. Sin embargo, era citado en las bibliografías y, además, se conservó una especie 
de recensión que había hecho Liu Xiang. Más tarde, poco después del año 285 d. 
C., alguien escribió un nuevo Liezi basándose en la recensión de Liu Xiang e incor- 
porando extensos pasajes de textos pre-Han o Han anteriores. En éste encontramos 
materiales extraídos del Mozi, del Zhuangzi, del Laozi, del Liishi chunqiu, y otros. 
Para ajustarse a lo que decía la mencionada recensión, el autor incluyó también 
unos capítulos fatalistas y hedonistas. Un capítulo importante para la historia del 
pensamiento chino es precisamente el dedicado a Yang Zhu, pensador sobre el cual 
escasean las noticias. El Liezi, seguramente no demasiado fiel a la verdad histórica, 
lo retrata como un hedonista, pregonero de disfrutar de los placeres mientras vivi- 
mos, ya que con la muerte todo se acaba y todo es igual. 

A pesar de la diversidad de los materiales que incluye, el Liezi, dejando a un lado 
el capítulo sobre Yang Zhu, adopta en conjunto una posición de cariz taoísta. 


6.2. Los alquimistas chinos 


En una línea muy diferente, hemos de mencionar a dos autores aficionados 
a la alquimia y a la fabricación del elixir de la inmortalidad, 24/4B% Wei Boyang 
y 257 Ge Hong. 

El primero de éstos, que según la tradición habría vivido hacia el siglo 11 d. C., 
escribió el Zhouyi Cantongqi (literalmente, Triple conformidad en el Zhouyi', es de- 
cir, en el Yijing), un críptico manual de alquimia, basado en la interpretación de los 
hexagramas del Yijing, en combinación con los diez signos cíclicos (véase la tabla 
siguiente) y los movimientos del sol y la luna. El proceso alquímico, dirigido a la 


producción del elixir (FJ dan, literalmente: “cinabrio”), puede consistir en la fabrica- 


ción efectiva de una droga que se debe ingerir (alquimia externa o 9) waidan) o 
en una transformación interior del alquimista (alquimia interna o YH neidan). 
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Sin embargo, los datos que se suelen dar sobre Wei Boyang y sobre la composi- 
ción del Zhouyi Cantongqi suelen ser inciertos. Michael Saso, por ejemplo, un cono- 
cido estudioso actual del tacísmo, dice que el Zhouyi Cantongqi fue escrito por Peng 
Xiao hacia el año 947 d. C. Entre el siglo K1 y el siglo x hay una gran diferencia. 


Tabla 3.1. Tabla de correspondencias de los troncos celestiales 


Tian gan wu fang si shi wu xing wu xing wu se wu yin wu wei wu zang wu chang 
Troncos 5 puntos | 4estaciones | 5fases | 5 planetas | 5 colores | 5 sonidos | 5 sabores | 5 vísceras | 5 virtudes 
celestes cardinales 
1. jia a as se sn < ren 
este primavera madera Júpiter azul jiao ácido hígado humanidad 
214 
3. bing A li 
sur verano fuego Marte rojo zhi amargo corazón csremohia 
4. ding | 
5. wu ya e E xin 
centro tierra Saturno amarillo gong dulce bazo fidelidad 
6 jí0, 
7. geng Hi E yi 
oeste otoño metal Venus blanco shang acre pulmones equidad 
8. xin Y 
9. ren E E . e zhi 
Bo norte invierno agua Mercurio negro yu salado riñones | onocimiento 
10. gui E 


Los chinos disponen de dos sistemas de signos cíclicos, los diez troncos celestiales y las doce ramas terrestres. Los troncos celestiales son 
usados a menudo como un método de numeración complementario, de la misma manera que nosotros usamos a veces las letras del alfabeto 
para numerar elementos de una serie. La combinación de los troncos celestiales y las ramas terrestres da lugar a un ciclo sexagesimal que 
desde la antigiiedad se usa para numerar los años del calendario chino. 


La obra de Ge Hong (ca. 283-343), el tU BF Baopuzi, es seguramente el más 
célebre de los libros de alquimia chinos. Sin embargo, es bien diferente del an- 
terior y, en general, del conjunto de los textos taoístas. Se divide en dos partes, 
los “capítulos internos” y los “capítulos externos”. Los capítulos internos son 
una especie de cajón de sastre de noticias sobre hechos maravillosos, recetas de 
origen diverso, listas de ingredientes, consejos de toda clase, sobre el control de 
la respiración, la conservación de la unidad, la expulsión de los espíritus inter- 
nos, los talismanes, las hierbas, los minerales, etc. El único hilo conductor de 
estos capítulos es el deseo de convencer de la idea de que la obtención de la in- 
mortalidad es posible. Sin embargo, es dudoso que el autor hubiera probado 
gran cosa de lo que recomienda. Él mismo reconoce que no le era posible obte- 


O Editorial UOC 162 Pensamiento y religión en Asia oriental 


ner los ingredientes necesarios y que no había practicado la alquimia. En los ca- 
pítulos externos se ocupa de hechos sociales y mundanos desde una perspectiva 
más confuciana. 


7. Taoísmo literario y estético 


Recordemos que en el Zhuangzi aparecen a menudo personajes que se apar- 
tan del mundo y que la idea de recluirse en soledad llegó a ser, a la larga, un 
tópico taoísta. Por esta razón, también las actitudes taoístas supusieron a me- 
nudo el refugio espiritual de los que quedaban marginados o fracasaban en su 
carrera política. Ante la imposibilidad de poner sus energías al servicio de la 
cosa pública, a estos hombres se les abría otro camino, que podía dar salida a 
sus talentos, el camino de la literatura y del arte. La asociación de taoísmo y 
arte resultaba casi inevitable, como también a menudo la mediación de un ter- 
cer elemento, el ocio. 

En efecto, en China la producción artística no ha estado tan únicamente re- 
servada a las manos de especialistas profesionales, como generalmente lo ha es- 
tado en Occidente. Esto no quiere decir, ni mucho menos, que participara el 
común de la población, pero sí que entraba, poco o mucho, todo aquel que do- 
minara la escritura. Pensemos, sencillamente, que aprender a escribir implicaba 
aprender a dominar el pincel y conocer las técnicas de la caligrafía, y aprender 
a leer suponía aprenderse de memoria muchos textos clásicos y conocer lo más 
al detalle posible las obras de los poetas y literatos de las generaciones pasadas. 

Como mínimo por lo que respecta a la literatura y a la pintura, juntamente 
con la caligrafía, que es como el enlace de ambas, el arte chino es un patrimonio 
común y compartido de la clase de los letrados. Esto no excluye, naturalmente, 
el hecho de que también existían los profesionales de diferentes artes y técnicas, 
pintura, caligrafía, etc. 

En el arte y la literatura chinas, naturalmente, se reflejan los diferentes aspec- 
tos de la cultura, la historia y la manera de vivir del pueblo chino. Sin embargo, 
es cierto que el taoísmo ha dejado su sello de una manera especialmente pro- 
funda en el estilo, las técnicas, las intenciones, la manera de entender las artes 
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de China. Hemos hablado de pintura, poesía y caligrafía, que son como las artes 
reinas, pero habría que hacerlo extensible a las otras artes, la música, la arqui- 
tectura, la escultura, la cerámica, la ebanistería y la jardinería. Un buen ejemplo 
es la jardinería, precisamente. En la ciudad de Suzhou se puede admirar una sor- 
prendente concentración de ejemplares de un estilo de jardín no muy extenso, 
pero que aprovecha las posibilidades ilimitadas de un espacio reducido para 
contener un pequeño universo de rocas y agua, vegetación y arquitectura, dise- 
ñado para un disfrute tranquilo y recogido de la belleza. A través de puertas casi 
circulares o de ventanas en forma de abanico, se ven paisajes reales como si fue- 
ran cuadros; y, al mismo tiempo, se contemplan las pinturas como si fueran pai- 
sajes reales. Así, se sugiere una tendencia a la fusión del arte con la naturaleza, 
como una manera de expresar la integración del hombre con el cosmos del que 
forma parte. 

No hay ni que decir que en la literatura china se encuentran multitud de tex- 
tos donde la influencia taoísta se manifiesta de manera expresa y visible en los 
mismos contenidos, con alusiones directas a los antiguos maestros, con citas de 
historias taoístas de toda clase o con la expresión de las aspiraciones del autor a 
ideales taoístas, una vida libre y pausada, etc. Pero también a nivel formal en- 
contramos una huella claramente taoísta en el estilo de bastantes autores, en el 
uso de los implícitos, de lo inexpresado, o bien de la paradoja y el contraste, que 
ya conocemos del Laozi y del Zhuangzi. 


El más célebre de los poetas chinos, 4H Li Bai, de la dinastía Tang, tuvo am- 
plias relaciones con el taocísmo religioso, en aquel entonces en pleno auge, in- 
cluso en la corte imperial. En varios poemas alude a su amistad con el maestro 
taoísta Wu Yun, a su ascensión maravillosa a la montaña Tai Shan, a la búsque- 
da de la inmortalidad e incluso a un encuentro que en su juventud había tenido 
con el duodécimo Patriarca del taoísmo Shangqins. 

Pero tal vez el poeta que respira más puramente un aire taoísta es Tao Qian 
(también denominado Tao Yuanming, 365-427 d. C.), del que reproducimos a 
continuación un poema en versión castellana de Marcela de Juan: 


“Me hice una choza entre los hombres, 

Y, sin embargo, no oigo ni el ruido de los caballos ni el de los carruajes. 
¿Cómo puede ser esto? 

El corazón distante crea la soledad. 

Cojo crisantemos detrás del seto del Oeste, 
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Y a lo lejos se ve la montaña del Sur. 

Al atardecer, el aire de las montañas es delicioso. 
Vuelan los pájaros uno en pos de otro. 

En todo esto hay un hondo sentido, 

Pero cuando lo quiero explicar me faltan las palabras.” 


Tao Quian. En: M. De Juan (1962). Segunda antología de la poesía china (pág. 48). Madrid: 
Revista de Occidente. 


En este poema se reúnen varios temas, desde la soledad, la paz interior y la 
comunión con la naturaleza, hasta la incapacidad del lenguaje para expresar lo 
esencial. También vemos en él el recurso al simbolismo, muy empleado por poe- 
tas y pintores para dar una significación más plena, a veces incluso filosófica, a 
su obra. En este caso, se trata de los crisantemos, que son la flor del otoño y del 
noveno mes del calendario chino. El crisantemo simboliza también (por una 
asociación fonética) duración, larga vida; era una de las flores preferidas de Tao 
Qian. La magnolia es la flor de la primavera; la peonía y el loto o el nenúfar, del 
verano; el crisantemo, del otoño, y el bambú significa el invierno. La flor del ci- 
ruelo también es de invierno, pero apunta ya la inmediata primavera. La inmor- 
talidad está simbolizada especialmente por el melocotón, pero también por el 
pino, con sus hojas perennes. 

Una idea taoísta que ha influido mucho en el arte chino es la de la simplici- 
dad originaria, expresada en el Laozi con la metáfora del tronco sin tallar (Fé pu). 
Esto ha marcado especialmente determinadas escuelas de pintura y de poesía. La 
llamada pintura de literatos ( 32 M5 wenrenhua) se relaciona con un estilo denomi- 
nado 53% xieyi, que significa “escribir la idea'. Todo ello hace referencia al tra- 
bajo del pincel en la pintura, que se parece al que se usa en la caligrafía, con 
trazos libres y expresivos. Este estilo fomentaba al mismo tiempo la observación 
más próxima de la naturaleza y la manifestación de los estados de ánimo subje- 
tivos del artista, con un resultado que se puede calificar de expresionista. En el 
estilo xieyi se requería un mínimo de medios: pincel, tinta, papel y unas cuantas 
pinceladas. La pureza del tratamiento y la libertad de movimientos, que produ- 
cían el efecto de una espontaneidad natural, presuponían, sin embargo, un do- 
minio técnico del pincel que sólo se podía adquirir con años de práctica. 

En resumen, todo ello no es más que lo que explica Zhuangzi de diversos 
artesanos, cuyo arte es fruto de años de práctica; es un arte, sin embargo, que 
no consiste en aprender a hacer nada deliberadamente, sino a sintonizar con 
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el objeto y dejarse llevar por la naturaleza de las cosas. Recordemos las historias 
del cocinero del señor Hui, o el nadador de Lúliang, que hemos mencionado an- 
teriormente. Este arte, dice Zhuangzi, no se puede enseñar. Lo mismo afirma Guo 
Ruoxu (siglo x1) sobre los famosos seis factores técnicos de la pintura de Xie He: 


“Mientras que los últimos cinco se pueden aprender, el tono y la atmósfera vitales na- 
cen con la persona. No se pueden aprender prestando atención a los detalles, ni se 
pueden adquirir con años de práctica. Hay que poseer un sentimiento instintivo; el 
tono y la atmósfera parecen surgir por sí mismos.” 


La invención del estilo xieyi se atribuye al pintor Wu Daozi (dinastía Tang, 
siglo VII), del que por desgracia no se conserva ninguna obra. Pero existen va- 
rios sucesos y anécdotas que revelan el talante de este artista. 

Wu Daozi acababa de pintar un paisaje sobre un muro del palacio real. Había 
trabajado en solitario y cubría la pintura con un trapo, hasta que llegó el empe- 
rador. Entonces Wu descubrió la obra y el emperador observó atento todos sus 
detalles, montañas, árboles, nubes y personajes. El artista dijo: “Mirad, aquí hay 
un espíritu que habita en una cueva de la montaña”. Palmeó con las manos y la 
puerta de la cueva se abrió. Wu Daozi entró y, volviéndose, dijo: “El interior aún 
es más bonito, no hay palabras para describirlo. ¡Os guiaré a través de él!” Pero 
antes de que el emperador pudiera seguirle, la pintura, el artista y la cueva desapa- 
recieron y sólo quedó la pared desnuda ante él. 

Otro pintor que deriva del wenrenhua, pero tiene un estilo más impresionista 
es el monje Ying Yujian (siglo XII). De él podríamos decir que descubrió las po- 
sibilidades pictóricas del vacío. Los vastos espacios blancos de sus paisajes están 
llenos de vida. Se percibe en ellos la fuerza del viento o la densidad de la niebla. 
Como el wu, la nada de Wang Bi es un vacío que está lleno. Encontramos aquí 
las influencias taoístas y buddhistas en cierta manera unidas (hay unos cuantos 
monjes buddhistas entre los grandes pintores chinos), pero cabe señalar que el 
buddhismo había recibido una fuerte influencia taoísta, sobre todo en la escuela 
Chan (que en Japón se llama zen). Existe, por tanto, además del arte buddhista 
más convencional, esta tendencia que enlaza con el xieyi y que conduce, por me- 
dio de grandes nombres como Bada Shanren y Shi Tao (ambos del siglo XVII y 
principios del XVIII), hasta la denominada escuela de Shanghai, ya en el siglo Xx, 
heredera de esta rica tradición. 
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Podemos hablar, pues, de una estética taoísta, en la que no hay reglas o prin- 
cipios fijos, sino que se funda en el vacío, siente la pequeñez humana ante la 
inmensidad del Cielo y la Tierra, expresa la tranquilidad interior, busca la sim- 
plicidad original, libera la creatividad que deriva de la sintonía con la naturale- 
za, disfruta del instante fugaz o del objeto insignificante y orienta el espíritu 
hacia el reino de lo que es inefable, del misterio o de lo trascendente. 


8. Religión y rituales taoístas en la China contemporánea 


En el siglo xx el taoísmo religioso ha sufrido un quebranto importante a cau- 
sa de los grandes cambios políticos y las actitudes de los gobiernos, generalmen- 
te hostiles a éste. Con el final del imperio y la instauración de la república, en 
1912, con el incremento de la influencia occidental sobre la intelectualidad chi- 
na, el taoísmo fue considerado aún más como una rémora del pasado. Si bien en 
1912 se fundaron un par de asociaciones taoístas, en 1928 el gobierno nacionalis- 
ta decretó el final de las prácticas religiosas populares y cerró muchos templos. 
Después, la guerra con Japón (1937-1945), seguida de la guerra civil (1945-1949), 
ocasionaron importantes destrucciones. Finalmente, el régimen comunista de 
Mao Zedong y sobre todo el periodo de la Revolución Cultural (1965-1976), sig- 
nificaron un golpe casi mortal para el tacísmo, como también para el conjunto 
de las religiones en China. 

Los templos y el Palacio de Longhu Shan, en el Jiangxi, centro secular de los 
maestros celestiales, ya habían sido destruidos por las tropas comunistas en 
1931. Durante la Segunda Guerra Mundial, con la invasión japonesa de China, 
en febrero de 1938 el ejército japonés incendió la montaña de Mao Shan, sede 
de la comunidad taoísta Shangqing. Con la fundación de la República Popular, 
de régimen comunista, en 1949, el sexagésimo segundo maestro del Cielo fue 
obligado a abandonar Longhu Shan (que mientras tanto se había reconstruido) 
y a exiliarse en Formosa, donde aún reside su sucesor. Por lo que respecta al tem- 
plo taoísta principal de Beijing, el Baiyunguan, de la escuela Quanzhen, cuando 
los comunistas llegaron allí, ya estaba prácticamente desierto a causa de des- 
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acuerdos internos, que habían llevado a la ejecución del abad por parte de los 
monjes y al encarcelamiento de la mayoría de éstos, en 1946. 

La República Popular China proclamaba teóricamente el principio de liber- 
tad religiosa, pero la persecución fue brutal contra todas las religiones con ex- 
cepción del islam y el buddhismo, que fueron más tolerados. Los templos y 
monasterios fueron confiscados y destinados a otros usos. La mayoría de los 
monjes fueron enviados a centros de reeducación. Una cierta apertura permi- 
tió, en 1957, fundar una “Asociación Taoísta China”, pero pronto el lanza- 
miento de la campaña de la Revolución Cultural cortó de nuevo toda 
posibilidad de resurgimiento. Las sucesivas oleadas de “guardias rojos” causa- 
ron al mismo tiempo una pérdida irrecuperable de tesoros artísticos y docu- 
mentales, un sufrimiento humano impensable y un total aniquilamiento de 
la vida religiosa. 

En la década de los ochenta, ya muerto Mao Zedong, China se ha abierto a 
una forma restringida de libertad religiosa. El Estado ha creado unos organismos 
oficiales para las religiones que, al mismo tiempo que proporcionan un cierto 
apoyo estatal, incluso económico, a las instituciones religiosas, ejercen sobre és- 
tas un control eficaz y procuran mantenerlas dentro de la idea que las justifica 
como un “servicio al pueblo”. 

Los estudios taoístas se han reemprendido y son promovidos en el monaste- 
rio Baiyunguan de Beijing y en varios centros académicos de China. El centro 
monástico de Mao Shan se ha reconstruido, cuenta con un noviciado y vuelve 
a ser un lugar de peregrinaje. En Longhu Shan hay también un pequeño grupo 
de taoístas, pero, como decíamos, la sede de los maestros celestiales se encuentra 
ahora en Formosa. Otros centros activos son el monasterio de Qingcheng, cerca 
de Chengdu, en el Sichuan; la comunidad de la montaña Wudang Shan, cerca 
de Shiyan, Hubei, que vive según la regla del taoísmo Quanzhen, practicando el 
celibato, dieta vegetariana, meditación respiratoria y atención a los numerosos 
peregrinos; los centros de Lao Shan en el Shandong, Hua Shan en Chengdu, o 
Tianshui en el Gansu. En la provincia de Fujian, sobre todo en las ciudades de 
Zhangzhou, Quanzhou y Anxi, residen también numerosos maestros taoístas 
que practican el ritual, particularmente algunas versiones abreviadas del rito 
denominado jiao. 

En Taiwán la protección gubernamental del taoísmo ha sido mucho más de- 
cidida. La mayoría de los taoístas pertenecen a la secta Zhengyi, esto es, de los 
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maestros celestiales, que no viven en comunidad, tienen familia y ofrecen sus 
servicios. También están los denominados Cabezas rojas y los Cabezas negras. 
Los primeros llevan a cabo rituales para los vivos, es decir, particularmente, el 
festival jiao, y los segundos se dedican a los ritos para los difuntos. 

Para finalizar, ya que hemos mencionado repetidamente el jiao, digamos 
que se trata de una ceremonia muy compleja, cuya descripción completa 
ocupa unos cuantos volúmenes. Dado que aquí es imposible hacer un resu- 
men adecuado, únicamente diremos que el jiao es un rito de regulación cós- 
mica y exorcismo, realizado por maestros taoístas contratados al efecto por 
las autoridades o los representantes de un lugar. En el jiao se trata de reesta- 
blecer un universo en el estado de pureza original, actualizando un orden te- 
rritorial y temporal (calendario) alternativos al imperial. Su realización da la 
vuelta al culto territorial, poniendo en el centro el altar taoísta y desplazan- 
do los objetos de culto habituales, sobre los que demuestra, de este modo, 
una superioridad de pureza y una autoridad que, sin embargo, queda restrin- 
gida a los límites del jiao. 


9. El taoísmo en Corea y Japón 


El taocísmo, ni en su vertiente filosófica ni en la vertiente religiosa, no pre- 
senta unas tendencias expansivas comparables a las de otras religiones. La reli- 
gión taoísta se ha caracterizado incluso como una religión étnica, con lo que se 
comprende que no haya buscado apartarse de los ámbitos de la cultura donde 
ha nacido. De todos modos, la totalidad de la influencia china sobre Corea y Ja- 
pón propició la llegada del taoísmo también a estos lugares, sobre todo a Corea. 

Cabe tener en cuenta, en primer lugar, que la alta cultura coreana es una de- 
rivación de la cultura china tan completa, y la semejanza del arte, la literatura, 
la producción filosófica y religiosa coreanas a la china es tan grande, que mu- 
chas veces resultan casi indistinguibles. En la historia de la recepción coreana 
de las ideas filosóficas y religiosas de China, hay que señalar un primer lugar al 
buddhismo, que fue introducido en la corte de Paekche por un monje chino ha- 
cia el año 384 d. C. Más tarde, el reino unificado de Silla significó una era de 


O Editorial UOC 169 Capítulo III. Taoísmo. Filosofía y religión del dao 


penetración gradual de la cultura y las ideas chinas, en relación sobre todo con 
las reformas políticas y administrativas que imitaban los modelos chinos. 

Disponemos de muy poca documentación sobre los inicios del tacísmo en 
Corea, pero es de suponer que se introdujo como un elemento más de la in- 
fluencia de la cultura china sobre aquella nación. Unas primeras noticias men- 
cionan la expedición de monjes taoístas, que el emperador chino Tang Gaozi 
(r. 618-628) envió en el año 621 a Corea, con una pintura de los Inmortales 
Celestiales y el encargo de explicar el Daodejing. Otra expedición de ocho taoís- 
tas dosa (en chino daoshi), enviados a Koguryo por el emperador chino Taizong, 
tuvo lugar en el año 653, a petición del rey Podjang, fundada en este argumento: 
“Las tres doctrinas son como un trípode. No le puede faltar un pie. Pero de 
momento el taoísmo no prospera, mientras que el buddhismo y el confucia- 
nismo, sí” (SamguKk sagi, libro 21). Una expedición misionera parecida consta 
en el año 1107, patrocinada por el emperador Song Huizong. 

Durante la dinastía Koryó (918-1392) fue cuando la implantación del taoís- 
mo en Corea avanzó. A partir del rey Mundjong, por ejemplo, todos los reyes 
coreanos sacrificaron a los dioses taoístas. Parece que lo que esperaban de ellos 
era una protección temporal (por ejemplo, en ocasiones de sequía o de inva- 
siones extranjeras), más que la inmortalidad. Otro rasgo característico del taocísmo 
de esta época es su tendencia a mezclarse con el buddhismo y el chamanismo 
coreano. 

En los albores de la dinastía coreana Chosón (1392-1910) el Ministerio de los 
Ritos había recomendado al soberano abandonar el taoísmo. Pero, a pesar de 
ello, el rey mandó construir en el año 1396 el templo de Sogyókjón en el centro 
de la capital. Éste fue durante años el único centro de culto taoísta del país. Con 
la desaparición de este templo a finales del siglo xvI, debida a la oposición de 
los confucianos, se acaba la implantación del taoísmo en Corea. De todos mo- 
dos, una cierta influencia del taoísmo pervivió, contribuyendo, así, a la forma- 
ción de una religión sincretista coreana, el tonghak. 

Por lo que respecta a Japón, desde los inicios de la influencia china hasta los 
tiempos modernos, es decir, durante prácticamente un milenio, sólo fue el 
buddhismo el que dominó el campo de las ideas filosóficas y religiosas. Después, 
durante la era Tokugawa, tomó el relevo el confucianismo y tuvo lugar una re- 
vitalización del shinto, la antigua religión autóctona de Japón. Con el confucia- 
nismo también pasaron a Japón muchas ideas cosmológicas comunes, como la 
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teoría del yinyang (en japonés, in-y0), y prácticas que a veces se relacionan con 
el taoísmo, como la astrología, la geomancia (fudo), la adivinación, etc. Sin em- 
bargo, el tacísmo como religión establecida apenas ha tenido entrada en Japón. 
En cambio, los textos clásicos, el Laozi y el Zhuangzi, han sido profusamente leí- 
dos y admirados. Una influencia indirecta pero poderosa del taoísmo sobre el 
alma japonesa ha sido la que le ha transmitido el buddhismo zen. 
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Resumen 


El taoísmo no es una corriente unitaria y coherente dentro de la tradición 
cultural china. El término taoísmo se aplica, por un lado, al pensamiento filosó- 
fico y místico presente en unos textos del periodo clásico, el Laozi y el Zhuangzi; 
por otro lado, se aplica a unos movimientos religiosos organizados que empie- 
zan en el siglo 11 d. C., y finalmente se aplica a un conglomerado poco estructu- 
rado o a una cierta actitud genérica, parcialmente relacionada con los dos 
sentidos anteriores. 

El nombre de taoísmo deriva de dao, que quiere decir primariamente “Cami- 
no”. Dao es una palabra básica del patrimonio común de todo el pensamiento 
chino, y no exclusiva del taoísmo. El taoísmo recibe, sin embargo, este nombre 
porque con la palabra dao se refiere a lo que considera el principio supremo de 
la realidad, ya entendido como un principio metafísico de orden, ya como una 
divinidad a la que se rinde culto. 

El Laozi o Daodejing es el libro más venerado y básico del taoísmo. De fecha 
incierta y autor desconocido, ejerce sobre el lector un gran atractivo con su es- 
tilo sentencioso, poético, paradójico y enigmático. No oculta una intención po- 
lítica, contraria a las concepciones confucianas, e inspirada por un ideal utópico 
de sociedad primitiva y sencilla, no deteriorada por los excesos de la civiliza- 
ción. En el Laozi se transparentan también las técnicas meditativas que se prac- 
ticaban en el círculo donde se compuso. El carácter ambiguo de su contenido ha 
permitido que las generaciones posteriores hicieran de él lecturas muy diferentes: 
desde el comentario que busca una doctrina filosófica, hasta la sacralización que 
lo considera una escritura revelada. 

El Zhuangzi recoge la obra de Zhuang Zhou, escritor y pensador de ingenio 
agudo del siglo 111 a. C., y otros escritos más o menos afines a su pensamiento. 
Es una obra maestra de la literatura china clásica. Algunos puntos básicos de su 
pensamiento son: nutrir la vida, la utilidad de lo inútil, la espontaneidad, la 
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igualación de todas las cosas. Se le ha calificado de escéptico y de relativista, 
pero hay que entender que lo es sólo a un cierto nivel y en un cierto sentido. 
También cabe destacar su posición antirracionalista, en el momento en que la 
racionalidad eclosionaba en China. 

El taoísmo religioso en sentido estricto se refiere a los movimientos altamente 
organizados que rinden culto al Dao como divinidad suprema y a sus manifesta- 
ciones. Su base son las escrituras que se consideran reveladas, cuya transmisión, 
de carácter ritual, implica unas genealogías de maestros debidamente ordenados 
o “licenciados”. El primer movimiento de este tipo fue el de los maestros celestia- 
les, con un fuerte carácter milenarista. 
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Capítulo IV 


El buddhismo. Religión y pensamiento buddhista 
en Asia oriental 
Ramon N. Prats 


¿Qué es el buddhismo? ¿Una religión? ¿Una filosofía? ¿Una manera de plan- 
tearse la vida? ¿Una manera de comportarse? ¿Una manera de ver el mundo?... 
La respuesta es sencilla: el buddhismo es una religión y una filosofía, y también 
una manera de plantearse la vida, una manera de comportarse y una manera de 
ver el mundo... 

De hecho, hay muchas maneras de ver y considerar el buddhismo, de prac- 
ticarlo y, por lo tanto, de explicarlo. Y todas son compatibles entre sí, siempre 
que no traicionen el espíritu auténtico de la enseñanza del Buddha, con sus 
múltiples y sutiles implicaciones; por otro lado, hay que reconocer que este es- 
píritu no resulta fácil de captar en la justa medida. 

Así, dado que el buddhismo también se puede entender como una religión, en 
este texto usaremos este término, en su sentido más amplio, para referirnos a él. 

En esta óptica, podemos decir que el buddhismo es la más antigua de las gran- 
des religiones universales y la más extendida en el continente asiático: Bhután, 
Buriatia, Calmuquia, Camboya, Corea, India, Japón, Laos, Malasia, Mongolia, 
Myanmar (Birmania), Nepal, Singapur, Sri Lanka, Tailandia, Tíbet, Tuva, Vietnam, 
China, etc. Y debemos recordar que, en el primer milenio de la era cristiana, el 
buddhismo llegó también a tierras que corresponden a los actuales Afganistán 
(recordemos las estatuas colosales de los dos Buddhas en Bamiyán, talladas di- 
rectamente en la roca, que fueron destruidas por el régimen de los talibanes, en 
febrero de 2001), Pakistán, Cachemira e Indonesia, por ejemplo, que ahora son 
parte del mundo islámico. Igualmente, textos buddhistas fueron traducidos an- 
tiguamente a una veintena de lenguas asiáticas. 

Actualmente hay entre 250 y 300 millones de buddhistas en el mundo. 
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Del buddhismo se ha dicho que es una de las doctrinas orientales más próximas 
a las concepciones del pensamiento occidental contemporáneo. Seria erróneo, sin 
embargo, valorar el buddhismo como un todo homogéneo, ya que comprende 
grandes corrientes o sistemas demasiado diferentes entre sí para hacer de él un cuer- 
po unitario y, en consecuencia, comprensible a la generalización. 

El buddhismo no se convirtió en objeto de estudio e investigación en Europa 
hasta finales del siglo xIx, cuando los contenidos de la doctrina metafísica del 
mahayana (el “Medio grande”) empezaron a ser descubiertos por los especialistas 
académicos. El buddhismo atrajo también a un buen número de seguidores del 
romanticismo, muchos de los cuales sentían una profunda fascinación por 
Oriente. No obstante, hubo de pasar casi un siglo antes de que fuera desarrollado 
el estudio serio de la doctrina de Buddha, junto con un buen dominio filológico 
de las lenguas vernáculas de su literatura. Fue a partir de entonces cuando el cono- 
cimiento de esta forma de pensamiento filosófico-religioso empezó a extenderse 
por Europa y América. 

La primera escuela de buddhismo que suscitó un interés más o menos gene- 
ralizado en Occidente fue la del zen japonés. Las obras del jesuita alemán Hugo 
Enomiya-Lasalle (1898-1990), del monje trapense americano Thomas Merton 
(1915-1968) y del filósofo británico Alan Watts (1915-1973), establecido en Ca- 
lifornia (donde nació el “movimiento beat”, que de alguna manera se inspiraba 
en el zen), contribuyeron al conocimiento, por parte de un amplio sector de pú- 
blico, no sólo del zen en particular, sino del buddhismo en general. Y ya antes, 
Herman Hesse (1877-1962), premio Nobel de literatura en el año 1946, había 
atraído la atención y la simpatía internacional por el buddhismo con su aclama- 
da novela Siddharta, que, de hecho, es una fusión de hinduismo y buddhismo. 


A propósito de la terminología 


En este texto se ha respetado la ortografía original y culta de la palabra Buddha 
y sus derivados (buddhismo, buddhista, búddhico/-a), conservando la combinación 
ddh en lugar de utilizar la forma vulgarizada con una sola de (4), que hallamos en 
la mayor parte de las obras publicadas en las lenguas de España (y mucho más es- 
casamente en otras lenguas europeas), aunque, de hecho, el catalán y el castellano 
emplean corrientemente, en sus respectivos léxicos, tanto consonantes geminadas 
como haches (h) intercaladas. 
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En lo tocante a la transcripción a nuestro alfabeto de las palabras en las len- 
guas asiáticas implicadas en este estudio del buddhismo, se dan dos casos dife- 
rentes. El sánscrito, el pali y el tibetano emplean escrituras que son alfabéticas 
y, por tanto, se pueden transliterar en alfabeto latino (la transliteración es la 
conversión sistemática y precisa de los signos gráficos de un alfabeto a los de 
otro). No obstante, lo que así se obtiene a menudo son palabras que resultan 
bastante difíciles de pronunciar por los no especialistas. El tibetano, sobre todo, es 
un buen ejemplo de ello, con nombres como Spyan-ras-gzigs (el Avalokiteshvara 
sánscrito), que se lee simplemente 'Chenresik'. Por eso hemos optado por simpli- 
ficar la ortografía de los términos en estas tres lenguas, adaptándola a la fonética 
del lector castellano, pero sin alejarnos demasiado de la forma original cuando no 
es necesario. El caso del chino, del japonés y del coreano es bastante diferente. 
El chino emplea una escritura exclusivamente ideográfica, mientras que el japo- 
nés clásico usa la misma escritura, pero la combina, en otros casos, con unos si- 
labarios. Los coreanos utilizaron los ideogramas chinos hasta el siglo xv, cuando 
elaboraron un sistema propio de escritura que en parte es alfabético; a pesar de 
ello, la escritura china siguió empleándose en las obras cultas hasta la segunda 
década del siglo pasado. Así pues, para transcribir la terminología en estas tres 
lenguas hay que recurrir necesariamente a un sistema fonético. Para el chino hemos 
adoptado la normativa oficial china, consistente en el sistema llamado pinyin; y 
para el japonés y el coreano, hemos recurrido a una síntesis simplificada de los 
sistemas de transcripción más utilizados internacionalmente. 

Aun así, hemos añadido en un apéndice una lista con la transliteración, ri- 
gurosamente académica, de los términos técnicos más importantes, en sánscri- 
to, pali y tibetano, incluidos en este texto. 

La pronunciación de los términos en estas lenguas extranjeras sigue nor- 
mas bastante diversas que resultaría extremadamente complejo especificar en 
esta circunstancia. En general, las consonantes o combinaciones de consonan- 
tes que no tienen un equivalente en castellano, se pronuncian aproximadamente 
como en inglés. De todos modos, tendremos en cuenta al menos estas obser- 
vaciones fundamentales: 


+ G: corresponde, en todos los sistemas de transcripción, a una ge [g] sonora 
(como en la palabra guía). Así, Ingen (japonés) se lee [inguen]. 
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e H: corresponde siempre a un sonido aspirado (más débil que el de la jota 
[7] castellana). Así, hinayana (sánscrito) se lee [jinayana]. Cuando la hache 
está unida a otra consonante, indica simplemente la aspiración de ésta. 

e J: se lee siempre como en catalán o en inglés. 

e 0: se pronuncia aproximadamente como en alemán o eau en francés. 


Q: en el sistema pinyin chino se pronuncia como nuestra ch. Así, Qing se 
lee [ching]. 


En el caso de los nombres propios que en cierta medida ya han entrado a for- 
mar parte de las lenguas europeas, hemos mantenido la ortografía convencional. 

Más allá de la cuestión terminológica propiamente dicha, en este capítulo so- 
bre el buddhismo hemos evitado el uso del vocablo “secta”. Recordemos que las 
connotaciones de esta palabra, en el campo religioso, van desde “comunidad mi- 
noritaria y exclusivista, separada de una creencia oficial establecida” hasta “segui- 
dores de una doctrina religiosa considerada errónea o que se aparta de la oficial”. 
No es éste el caso de las divisiones en el seno del buddhismo, donde hablaremos, 
en cambio, de corrientes de pensamiento, escuelas doctrinales, órdenes monásti- 
cas, congregaciones o linajes religiosos, tradiciones, comunidades, etc. 


Abreviaturas 


C. Coreano 


ch. chino 

j. ¡japonés 
p. pali 

s. sánscrito 
t. tibetano 


Tabla 4.1. Transliteración de los términos técnicos principales 


Amitabha amitabha (s.) Manjushri mañjusri (s.) 
Avalokiteshvara avalokitesvara (s.) mantrayana mantrayana (s.) 
atman anatman (s.) nirvana nirvana (s.) 

avidya avidya (s.) pali pali (p.) 

bhikshu bhiksu (s.) — Parto thódrol bar do thos grol (t.) 


bhikshuni bhiksunt (s.) Prajñaparamita prajñaparamita (s.) 
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Chenresik spyan ras gzigs (t.) samadhi samadhi (s.) 
Chó chos (t.) samsara samsara (s.) 
dukha duhkha (s.) sangha sanggha (s.) 
dhyana dhyana (s.) shunyata shunyata (s.) 
Geluk dge lugs (t.) sutra sutra (s.) 
hinayana hinayana (s.) theravada theravada (p.) 
karma karman (s.) Tipitaka tipitaka (p.) 
kyilkhor dkyil *khor (t.) Tripitaka tripitaka (s.) 
lama bla ma (t.) trulku sprul sku (t.) 
Lankavatara langkavatara (s.) vajrayana vajrayana (s.) 
mahayana mahayana (s.) vijiana vijñíana (s.) 
mandala mandala (s.) yana yana (s.) 
rimpoche rin po che (t.) yogui yogin (s.) 
sadhana sadhana (s.) yoguini yogini (s.) 


1. El Buddha histórico (ca. 566-486 a. C.) 


En la hagiografía del Buddha histórico, tal como ha llegado a nuestros días, 
los componentes estrictamente biográficos —elaborados sobre la base de algunos 
datos históricos— y los episodios mitológicos y legendarios resultan práctica- 
mente inseparables, como los claroscuros de un retablo. No obstante, el hecho 
de que la narración de su vida esté sembrada de elementos míticos no le niega 
su valor: al contrario, pone de relieve su significado trascendente. 

La vida del Buddha, el Iluminado por antonomasia, es la historia de Siddhartha, 
“El que ha realizado su deseo”, un príncipe que fue educado en las doctrinas tradi- 
cionales del brahmanismo. 

El brahmanismo es el nombre del complejo sistema religioso de la antigua ci- 
vilización india, que se desarrolló a partir de la religión védica. El término deriva 
de la palabra brahmán, que corresponde a la más elevada de las castas de la tra- 
dición india. Hinduismo es un término creado por los estudiosos occidentales 
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para englobar el vasto conjunto de creencias, doctrinas y prácticas, a menudo 
heterogéneas entre sí, que tienen sus raíces en el brahmanismo. 

Hay que procurar no confundir las palabras (sustantivos y adjetivos) hindú 
e indio/india. Hindú se refiere al cuerpo religioso del hinduismo y a sus adeptos, 
mientras que indio/india es una referencia a la India y a sus habitantes. Hay 
muchos buddhistas que son indios, por ejemplo, pero ninguno de ellos es 
hindú. 

Profundamente afectado por la realidad de la existencia humana, Siddhartha 
acabó buscando afanosamente la verdad suprema, la proclamó tal como la cap- 
tó e indicó una nueva vía, teórica y práctica, para alcanzar la suprema realiza- 
ción espiritual: el nirvana, el absoluto, el estado que libera a todos los seres vivos 
del doloroso vórtice de la vida y la muerte conocido como samsara, el ciclo 
transmigratorio. 

La tradición explica que Siddhartha pertenecía a la estirpe de los Gautama 
del clan real de los Shakya, que formaba parte de la casta de los kshatriya, los 
miembros de la nobleza guerrera. Los Shakya dominaban un pequeño reino con 
capital en Kapilavastu, al pie de la vertiente meridional del Himalaya central, en 
el actual Terai nepalés, al norte de la gran llanura indogangética. 

Allí nació el futuro Buddha, en el bosque de Lumbini, en el año 566 a. C. El 
escenario geográfico de su vida fue, pues, el actual Nepal meridional y, sobre todo, 
la India septentrional. 

Hay computos alternativos sobre las fechas del Buddha, que siguen corrien- 
tes históricas diferentes. 

Según la más difundida, que parte de la fecha de consagración del rey Ashoka, 
gran paladín del buddhismo, el nacimiento de Siddhartha tuvo lugar en el 
año 566 a. C., aproximadamente. En este caso, el año 531 a. C. corresponde a su 
iluminación y el 486 a. C. a su muerte. 

Los últimos estudios japoneses difieren ligeramente de esta cronología y 
sitúan el nacimiento del Buddha en el año 563 a. C. 

Siguiendo otro cómputo, en 1956 la India celebró el 2.500 aniversario del fa- 
llecimiento del Buddha, lo que aleja el nacimiento al año 624 a. C. 

Tras una infancia y una adolescencia principescas, rodeado de toda suerte de 
cuidados y placeres, Siddhartha empezó a conocer la cara más dolorosa de la exis- 
tencia al descubrir que existían la enfermedad, la vejez y la muerte, que la vida 
palaciega le había ocultado. El choque emocional y la revolución psicológica que 
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le provocaron estos descubrimientos le llevaron, en poco tiempo, a renunciar a 
los placeres de la vida material y a los afectos familiares. Abandonó el palacio y 
acto seguido adoptó un tipo de vida rigurosamente ascética. Pasados unos años, 
empero, después de ponderar las ventajas y las desventajas tanto de la vida de pla- 
cer como de la vida de mortificación, llegó a la conclusión de que ambos modelos 
de vida eran un impedimento para descubrir el secreto inmanente a todo tipo de 
existencia y captar así la verdad eterna. Después de una dura lucha contra la misma 
debilidad humana, meditando noche y día sentado al pie de un árbol, Siddhartha 
alcanzó la realización de la realidad absoluta. Mediante un acto de sublime autoco- 
nocimiento, devino el Buddha: el “Despierto”. Había alcanzado la iluminación es- 
piritual: el nirvana. El Buddha describió su “despertar” como un estado “profundo, 
plácido, incomplejo, luminoso y unitario.” Del Lalitavistara. 

En contradicción con el brahmanismo, el Bienaventurado abolió el sistema 
de castas entre sus seguidores y proclamó la igualdad de todos los seres huma- 
nos. Todos debían poderse beneficiar de sus enseñanzas, para emprender el ca- 
mino hacia la suprema realización espiritual. 

El Buddha predicó su doctrina durante casi cuarenta y cinco años, antes de 
fallecer —o de alcanzar el “gran nirvana supremo” (s. mahaparinirvana), en el len- 
guaje buddhista- en la localidad de Kushinagara (la actual Kasia del estado indio 
de Uttar Pradesh), a la edad de ochenta años. 

Entre las biografías canónicas y paracanónicas más autorizadas de la 
vida del Buddha Shakyamuni está el Buddhacharita, “Las gestas del Buddha”, 
de Ashvaghosha, que se remonta a una época no muy bien determinada entre 
los siglos 1 y 511, y el anónimo Lalitavistara, “El despliegue del juego mágico[del 
Buddha]”, ligeramente posterior. 

A diferencia del hinayana, el mahayana considera la personalidad del Buddha 
histórico como dotada de características divinas. 


1.1. El árbol de la iluminación 


El Buddha alcanzó la iluminación espiritual al pie de un árbol de la familia 
de las higueras (ficus religiosa), que crecía en la ribera del río Nairanjana y se con- 
virtió rápidamente en uno de los principales lugares de peregrinación del mundo 
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buddhista. Este lugar sagrado se halla en la actual población de Bodhgaya, en el 
estado indio de Bihar. Según la tradición, en el siglo 11 una rama de aquel mismo 
árbol fue llevada a Anuradhapura, en la isla de Sri Lanka, donde se trasplantó: se 
dice que aún sobrevive. En el año 632, el remarcable peregrino chino Xuanzang 
afirmaba haber visto todavía el árbol original. En su crónica de viaje se lee que el 
árbol —de tronco amarillento y hojas que brillaban cual esmeraldas- crecía a quin- 
ce leguas de Rajagriha, la capital del antiguo estado indio de Magadha, que fue 
el escenario de muchos sucesos de la vida del Buddha. 


1.2. Nombres y epítetos del Buddha histórico 


Hay muchas formas diferentes de nombrar al Buddha histórico. Destacamos 
las siguientes: 


+ Bhagavan: “Bienaventurado”; título que le daban sus discípulos. 

e Buddha: el “Despierto”, el “Iluminado”. 

e  Gautama: nombre del clan del Buddha. 

e Shakya: apelativo de la estirpe del Buddha. 

e Shakyamuni: el “Sabio silencioso de los Shakya”. 

e Siddhartha: “El que ha realizado su deseo”; nombre personal del Buddha. 

e Tathagata: “El que lo ha alcanzado”; epíteto que el Buddha se aplicaba a 
sí mismo. 


2. Perfil histórico del buddhismo 


La conversión, en el año 260 a. C., del emperador Ashoka (r. 272-236 a. C.), 
de la dinastía Maurya, que tenía bajo su dominio una gran parte de la India, se- 
ñala el periodo de mayor afirmación del buddhismo en la India. No obstante, el 
buddhismo no gozó nunca de una gran difusión en su tierra de adopción. La 
invasión de la India septentrional, en los siglos XI y XII, por parte de poblaciones 
turcomongolas de fe musulmana, representó un golpe decisivo para el pacífico 


O Editorial UOC 181 Capítulo IV. El buddhismo. Religión y... 


buddhismo, que casi llegó a desaparecer del subcontinente indostánico. Pero a 
medida que iba declinando en la India, el buddhismo se iba difundiendo por el 
continente asiático, gracias principalmente a su capacidad de adaptación a for- 
mas muy variadas de pensamiento y cultura. 


“[...] une fusion de l'Hindouisme et du Bouddhisme s'est faite au moyen áge 
hindou, et [...] le Bouddhisme a cessé d'exister comme doctrine distincte dans 
Inde méme. Si le Bouddhisme a pu émigrer et survivre ailleurs plutót que 
l'Hindouisme, c'est principalement pour la raison suivante: alors que l'Hindouisme 
s'accomplit a la fois dans la vie active et dans la vie contemplative, c'est la vie de 
contemplation qui importe d'abord le Bouddhisme, et, pour cette raison, il peut 
beaucoup plus aisément s'enseigner en tant que Voie d'évasion hors des liens 
formels de n'importe quel ordre social.” 


A.K. Coomaraswamy (1949). Hindouisme et Bouddhisme (pág. 78). París: Gallimard. 


2.1. Las divisiones 


Las primeras divisiones en la comunidad buddhista se produjeron un siglo y 
medio después de la muerte del Buddha, aproximadamente. Pero la primera esci- 
sión de la comunidad buddhista llegó con el concilio celebrado en Pataliputra (la 
capital del antiguo reino de Magadha, correspondiente a la actual ciudad india de 
Patna, capital del estado de Bihar), convocado por el emperador Ashoka, aproxi- 
madamente en el año 244 a. C. Aquí fue donde se originaron las escuelas Sthavira 
(p. thera) y Mahasanghika, que formaron el núcleo de la corriente posteriormente 
bautizada como hinayana. Más tarde, aquellas dos escuelas se fueron subdividien- 
do y las mismas fuentes del hinayana afirman que se llegó a un total de dieciocho, 
si bien, en realidad, fueron una treintena. Pero hay que tener en cuenta que las 
diferencias entre todas estas escuelas eran muy pequeñas, basadas, a menudo, en 
la interpretación de los textos o en el enfoque de la práctica. 

El hinayana fue desarrollándose hasta el final del siglo 1 a. C., cuando empe- 
zÓ a tomar cuerpo la corriente del mahayana, sobre todo a partir de la escuela 
Mahasanghika. A su vez, el mahayana también acoge varias escuelas, que se dis- 
tinguen entre sí por cuestiones básicamente filosóficas, como la Madhyamika y 
la Yogachara o Vijñanavada, o por el énfasis que ponen en determinados aspec- 
tos de la práctica, como ocurre con el chan en China o con el zen en Japón. 
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En lo que respecta al vajrayana, considerado desde el punto de vista estricta- 
mente doctrinal, es el desarrollo esotérico del mahayana, con considerables apor- 
taciones de prácticas rituales, elementos del sistema yoga, etc. Parece ser que ya 
durante el primer cuarto del siglo Iv existía una escuela tántrica del buddhismo, 
pero de hecho empezó a ser conocido en el siglo v, sobre todo en el noreste y en 
el noroeste de la India. Sin embargo, fue entre los siglos VI y X cuando el vajrayana 
se convirtió en un sistema coherentemente elaborado. A ello contribuyó decisi- 
vamente la aparición de la figura de los mahasiddhas, los grandes yoguis tauma- 
turgos de la tradición tántrica del buddhismo. 


2.2. Expansión del buddhismo 


Si consideramos la expansión del buddhismo a partir de sus tres grandes me- 
dios doctrinales, tendremos: 


e  Hinayana o “Medio pequeño”: se practica sobre todo en Sri Lanka, Myanmar 
(Birmania), Tailandia y Camboya. 

+ Mahayana o “Medio grande”: es la corriente más extendida de buddhismo. 
Japón, en primer lugar, y después Corea, China, Tíbet, Vietnam etc., son 
sus baluartes. 

e Vajrayana o “Medio adamantino”: se practica principalmente en el Tíbet 
(que ha sido definido como “el hogar del tantra”), Mongolia y Bhután, y 
en menor medida, en Japón y en China. 


2.3. Cronología 


La expansión del buddhismo siguió el despliegue cronológico representado 
en la tabla 4.2: 


Tabla 4.2. La expansión del buddhismo 


Sri Lanka siglo Ill a. C. 


Asia Central siglo 1 d. C. 
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China siglo | 

Corea siglo Iv 
Myanmar siglo V 
Japón siglo VI 
Indonesia siglo vi 
Tíbet siglo vil 
Mongolia siglo XII! 


3. Principios doctrinales 


Según sus propias escrituras, el buddhismo es una religión (en el sentido del 
término que hemos apuntado antes) que se aleja de toda actitud dogmática. 
Una de las primeras estrofas que el adepto buddhista aprende son estas palabras 
que Shakyamuni dirigió a sus discípulos y seguidores, en una clara admonición 
a no caer en la fe ciega a la hora de valorar, juzgar y aceptar su propia doctrina. 
Será conveniente aceptar sus enseñanzas como válidas sólo cuando hayan sido 
examinadas y comprendidas a fondo. 


“No aceptéis mis palabras 

sólo por el respeto que me profesáis. 

Aceptadlas únicamente después de examinarlas a fondo, 

como se hace con el oro, fundiéndolo, tallándolo y frotándolo” 


3.1. Antropocentrismo 


Uno de los rasgos más importantes del mensaje del Buddha es su antropo- 
centrismo, ya que el ser humano es el centro de toda su atención. En vez de en- 
fatizar en primera instancia el estado trascendente de iluminación espiritual y, 
en segunda, la realidad existencial del individuo, el buddhismo invierte el orden 
de estos elementos. Encontramos así un mensaje que afirma la prioridad urgente 
del problema antropológico por encima de especulaciones de tipo escatológico, 
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cosmológico, epistemológico, etc. Es por ello, fundamentalmente, por lo que el 
Buddha histórico no entró en cuestiones de carácter meramente especulativo (s. 
avyakatani: indeterminado). 

La idea de un dios sobrenatural y supremo, creador del universo y con poder 
absoluto sobre éste y sobre todos los demás seres queda muy lejos del buddhismo. 

En su forma primordial, el buddhismo es una doctrina de carácter eminen- 
temente pragmático que busca de manera directa la liberación de toda forma de 
existencia condicionada. En esta dirección apunta la siguiente parábola del 
Buddha: si un guerrero cae mortalmente herido por una flecha envenenada, 
¿anhelará que le salven la vida o querrá conocer antes todo tipo de datos sobre 
su enemigo y las circunstancias en las que éste lo ha herido?! 


3.2. Generalidades 


Los seguidores del theravada, “La doctrina de los ancianos”, denominada más 
genéricamente hinayana o “Medio pequeño”, afirman que su tradición es la úni- 
ca que refleja estrictamente la enseñanza original del Buddha, en detrimento de 
los otros dos medios, el mahayana, el “Medio grande”, de aparición posterior, y 
el vajrayana o “Medio adamantino”, la tradición tántrica del buddhismo. 

Este punto de vista, sin embargo, no es aceptado por los practicantes de las 
dos corrientes o medios más tardíos del buddhismo, los cuales argumentan 
que el Buddha, de hecho, predicó contemporáneamente -si no simultánea- 
mente- todos los niveles de aquel vasto corpus sapiencial que forma la doctri- 
na buddhista en sentido lato. Los interesados explican que las enseñanzas que 
el Buddha dio eran entendidas e interpretadas diferentemente según la capa- 
cidad intelectual y la madurez espiritual de cada discípulo u oyente. Ésta sería, 
pues, la razón por la que hay diversas líneas de pensamiento y práctica en el 
seno del buddhismo. 

En todo caso, cualquiera de los itinerarios o corrientes en que se divide el 
buddhismo constituye un sistema soteriológico (la soteriología se define como 
un sistema doctrinal de salvación o liberación espiritual, incluido por lo general 


1. Para una selección de parábolas atribuidas a Shakyamuni, véase, por ejemplo, I.B. Horner 
(1975). The Middle Fifty Discourses (Majjhimapannása). Vol. IL. 


O Editorial UOC 185 Capítulo IV. El buddhismo. Religión y... 


en un contexto religioso determinado) completo, ya que el fin común de todos 
ellos es la liberación espiritual del ser humano. 

La enseñanza del Buddha recibe el nombre original de dharma, la norma eter- 
na y universal, la ley natural del macrocosmos que tiene su correspondencia en el 
microcosmos (el hombre). Una excelente definición de dharma (dhamma en pali, 
la lengua del theravada) es la que sigue: 


“That which the Buddha preached, the Damma [...], was the order of law of the 
universe, immanent, eternal, uncreated, not as interpreted by him only, much less 
invented or decreed by him, but intelligible to a mind of his range, and by him made 
so to mankind as bodhi: revelation, awakening.” 


T.W. Rhys Davids; W. Stede (1921) (ed.). The Pali Text Society's Pali-English Dictionary 
(part I, A, pág. 171). Surrey: Chipstead. 


Según T.W. Rhys Davids y W. Stede (1921), las cuatro connotaciones princi- 
pales de la palabra dharma son: doctrina, rectitud, condición y fenómeno. 

Las diferentes corrientes que se distinguen en el corpus doctrinal del budd- 
hismo constituyen lo que en sánscrito se llama un yana: literalmente un “me- 
dio”, en el sentido de “lo que sirve para llegar a un fin”. Habitualmente, yana se 
traduce también como “vehículo”, pero la equivalencia no es del todo correcta. 

Desde un punto de vista hermenéutico, las dos corrientes o “medios” básicos 
en que se divide el buddhismo son aquellos que separan el aspecto exotérico y 
el esotérico de sus escrituras y prácticas. 

Recordemos que el término esotérico no tiene nada que ver con el ocultismo 
ni el espiritismo, ni con la magia. Está relacionado, en cambio, con los concep- 
tos de secreto, interior, iniciático, esencial, reservado y hermético. Una doctrina 
es esotérica porque puede enseñar lo opuesto de lo que se expone en los textos 
religiosos de la tradición ortodoxa. 

Así tendremos: 


1) El “Medio de los sutras” (s. sutrayana), que comprende el hinayana y el 
mahayana: es exotérico y se fundamenta en cuestiones de tipo ético, sapiencial. 

2) El “Medio adamantino” (s. vajrayana): es esotérico y se basa en prácticas 
de carácter holístico, encaminadas a alcanzar por la vía más directa la experien- 
cia de la iluminación espiritual. 
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Pero la división más convencional del buddhismo es en hinayana, mahayana 
y vajrayana. 


3.3. Hinayana 


El hinayana está presente en la actualidad en países como Sri Lanka, Myan- 
mar, Tailandia, Laos o Camboya. 

El primer sermón (o “giro de la rueda del dharma” en expresión vernácula) que 
el Buddha pronunció después de haber alcanzado la iluminación tuvo lugar en el 
Parque de las Gacelas de Sarnath, en las afueras de Benarés. En aquella ocasión, 
enunció el axioma de toda su doctrina, que está formado por cuatro principios 
llamados “Verdades nobles”. 

El enunciado de las “Cuatro verdades nobles” es el siguiente: 


1) Toda forma de vida conlleva dolor. 

2) El dolor tiene una causa: el deseo. 

3) Es posible extinguir el dolor. 

4) La manera de conseguirlo es recorriendo el “Sendero óctuple”. 


Desde que nacemos hasta que morimos, una de las constantes de nuestra 
vida es el dolor (s. dukha), en el sentido más amplio del término: dolor, sufri- 
miento, frustración, angustia, desagrado, etc. No sólo la enfermedad y la muerte 
conllevan dolor, sino que no tener lo que se desea es también una forma de do- 
lor; y viceversa. La causa última del dolor es el deseo, y, en concreto, el deseo de 
cumplir los propósitos de nuestro “yo” individual. En consecuencia, si anula- 
mos todo vestigio de deseo, habremos suprimido la fuente del dolor y, automá- 
ticamente, alcanzaremos la verdadera felicidad, que es la paz espiritual: el 
nirvana. La manera más sencilla de conseguirlo es practicando unas normas que 
abarcan la entera disciplina ética del buddhismo. 

Se trata del “Sendero óctuple”: 


1) Punto de vista justo (ver y comprender las cosas tal como son, sin en- 
gañarse). 
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2) Pensamiento justo (pensar y discernir correctamente, a partir de la visión 
de las cosas tal como son). 

3) Habla justa (expresar correctamente lo que pensamos). 

4) Acción justa (coherente con los puntos anteriores). 

5) Manera de ganarse la vida justa (mantenerse de forma adecuada). 

6) Determinación justa (esforzarse en hacer las cosas justas y no desfallecer). 

7) Atención justa (ser plenamente conscientes de todo lo que nos concierne). 

8) Concentración justa (mantener una profunda actitud mental). 


La moral buddhista elaboró posteriormente un código de conducta formado 
por cinco preceptos fundamentales: no quitar la vida a ningún ser, no tomar 
nada que no nos haya sido dado, no abusar de los placeres sensuales, no mentir 
y abstenerse de toda bebida o sustancia embriagadora o estimulante. 

Durante aquel primer sermón el Bienaventurado enunció también la necesi- 
dad de llevar una vida de moderación. Es la “Vía media” (s. madhyama pratipada), 
que implica evitar todo tipo de exceso. Para hacer comprensible su punto de vista 
sobre esta “Vía media”, el Buddha expuso la metáfora siguiente: 


“Un día, durante un paseo, encontróse Buddha con uno de sus viejos amigos, enfer- 
mo, su semblante surcado por el dolor. Era Sona. Antaño se había impuesto mortifi- 
caciones y ahora se daba a los placeres hasta llegar a una verdadera depravación. 
Cuando Buddha lo vio, no pudo reprimir su tristeza. 

¿Verdad que tocabas el laúd? 

-Si, maestro, ¿por qué? 

Qué te parece, ¿si en tu laúd las cuerdas están demasiado flojas, será claro el sonido? 


—De ningún modo. 


—¿Y crees tú, Sona, que si en tu laúd las cuerdas están demasiado tensas, darán el so- 
nido exacto cuando toques? 


—Tampoco lo será. 
—Entonces, para que los sonidos que se desprendan sean armoniosos y justos, las cuer- 


das no han de estar ni demasiado tensas ni demasiado flojas, han de guardar siempre 
un término medio. 
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—Así tiene que ser. 


—Pues tu persona es como un laúd. Demasiado tensa por las austeridades, tu cuerpo 
se debilita; cuando está demasiado floja por los placeres, tampoco funciona bien. 
Debe realizarse en ti el equilibrio de las fuerzas, y entonces se produce el término me- 
dio de tus facultades morales y mentales.” 


E. Ribas (1944). Buda: Una biografía en relieve (pág. 160-161). Barcelona: Berenguer. 


Contrariamente al brahmanismo, que afirmaba que cada individuo tiene un 
alma (s. atman) o un yo permanente que, alcanzando la realización última, se 
funde en el alma universal, el buddhismo niega radicalmente la existencia tanto 
del alma o yo individual y permanente (s. anatman) como del alma universal. 

El buddhismo concibe el ser como un ente compuesto de un conglomerado de 
cinco componentes, agregados o “cúmulos” (s. skandha), que son una combina- 
ción de materia física y energías o fuerzas sutiles interdependientes y en constante 
transformación: cuerpo físico, sensaciones, percepciones, formaciones mentales 
y principio consciente (el buddhismo habla del principio consciente [s. vijiana] no 
en sentido moral sino existencial). Dado que estos agregados, que constituyen a 
cada individuo, están sometidos a una transformación continua, el individuo, 
que conforman también cambia constantemente. 

De hecho, toda entidad viva se va transformando sin pausa desde que nace 
hasta que muere. Esta transformación, sin embargo, no cesa, según el buddhismo, 
con la muerte del componente físico o material, sino que continúa operándose 
de manera poco menos que interminable. 

La pregunta que nos podemos hacer llegados a este punto es la siguiente: si 
no hay un ente permanente y sólo existe una combinación o conglomerado 
momentáneo de los cinco agregados, ¿qué es “aquello” que activa este conglo- 
merado? La respuesta es: el karma (s. karman). 

La palabra karma significa literalmente “acto” y se aplica a todo acto cometido 
física, verbal o mentalmente. Pero al hablar de karma nos referimos de forma 
más general al ineluctable principio universal de la causalidad, es decir, al influ- 
jo de la causa en el efecto y a la relación resultante de ello. 

Cada acto produce un resultado. Un acto bueno genera un karma positivo, 
no en sentido ético sino metafísico, que comporta un buen resultado; y al revés. 
El proceso se verifica automáticamente, sin mediación de agente sobrenatural 
alguno. El concepto básico de karma comprende, pues, tanto el acto realizado 
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como el resultado que éste produce. Pero el Buddha enseñó que el karma impli- 
ca también la intención que da origen a un acto. Para que un acto genere un 
tipo de karma cualquiera, tiene que haber intención de realizarlo. Y la intención 
es, según el Buddha, más importante incluso que el propio acto. Si el acto se 
cumple sin intención, no se genera karma. En cambio, si hay intención de cum- 
plirlo, sí que se genera karma, aunque después el acto acabe por no cumplirse. 

La inmensa mayoría de los seres se ven empujados a renacer en las condicio- 
nes que determina su karma individual, acumulado durante innumerables vidas 
anteriores. Los que hayan hecho méritos (es decir, aquellos que tienen un karma 
más positivo) renacerán en condiciones más favorables, por ejemplo, como se- 
res humanos dotados de inteligencia y con la capacidad de razonar y decidir. 
Los otros, en cambio, lo harán en uno de los estados inferiores de existencia (por 
ejemplo, como animales irracionales), o como personas que sufrirán las miserias 
de una vida decididamente infeliz. 

Hemos dicho que, con la muerte física, el conjunto de los cinco agregados se 
desintegra. Sin embargo, dado que este conjunto está “impregnado” de karma, 
éste producirá inevitablemente un efecto. Así es que nacerá un nuevo ser, deter- 
minado por el karma acumulado, del que forman parte tendencias, impulsos, 
etc. No se trata de un retorno a la vida del mismo ser, pero de hecho existe un 
vínculo entre estos dos seres consecutivos. Y así sucesivamente, dando pie al ci- 
clo de renacimientos o transmigraciones (samsara en sánscrito) al que todos los 
seres están sujetos hasta que dejan de generar karma y alcanzan así el nirvana. 

A propósito de esta teoría, hay que recalcar que el buddhismo habla simple- 
mente de “renacimientos” y no de “reencarnaciones”. El tibetano, que es una 
lengua de gran precisión semántica, nos ayuda a captar el significado literal del 
concepto al definirlo como “reexistencias” (t. yangsi). Como indica la palabra 
misma, “reencarnar” quiere decir simplemente “volver a encarnar”, es decir, vol- 
ver a adquirir una forma carnal o corporal. Pero el buddhismo explica que no 
siempre ocurre así, ya que hay renacimientos que tienen lugar de forma incor- 
pórea, o sea, sin cuerpo carnal, físico o material. 

De todos modos, hay que precisar que, de los cinco agregados, el que pasa de 
vida en vida, impregnado de karma, es el principio causal de consciencia. Sin 
embargo, hay diferentes teorías en el seno del buddhismo a la hora de definir 
el principio consciente. A título de ejemplo basta decir que, según una de las 
escuelas del mahayana, la Yogachara, este principio está formado por mente 
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(s. manas), pensamiento (s. citta) y consciencia propiamente dicha (s. vijñána). 
Por eso es que el Dharmapada, una de las obras canónicas más celebradas del 
buddhismo, arranca con estas palabras: 


“Alló que som avui és penyora dels nostres pensaments d'ahir, i els nostres pensa- 
ments actuals construeixen la nostra vida de dema: la nostra vida és la creació de la 
nostra ment.” 


J. Mascaró; J. Torres i Godori (1982). El Dhammapada: La Sendera de la Perfecció (pág. 11). 
Montserrat: Publicacions de l'Abadia de Montserrat. 


Una interpretación errónea muy difundida, que aparece al tratar de la cues- 
tión del “renacimiento”, es la de considerarlo prácticamente como un hecho in- 
terpersonal, entre dos individuos consecutivos. El buddhismo afirma que mente 
y consciencia son contingentes (son fruto de una causa) e impermanentes (es- 
tán sujetos a transformación continua), razón por la cual, aunque haya una 
continuidad relativa en su transmigración, no son formalmente identificables 
ni determinables y, por tanto, no puede haber identidad de sujeto entre dos in- 
dividuos consecutivos. Lo que podremos decir, en todo caso, es que la manifes- 
tación de una nueva existencia se produce bajo la influencia de un anterior ser 
vivo. 

El Buddha explicó esta continuidad relativa entre dos seres mediante algunos 
ejemplos. En uno de ellos habla del río, que aparentemente mantiene una for- 
ma y una entidad propias, pero, de hecho, cambia constantemente, ya que las 
gotas de agua que lo forman fluyen sin parar unas detrás de otras. Otro ejemplo 
es el de las lámparas de aceite. Encendemos una, y, cuando el aceite se ha con- 
sumido casi del todo, con la llama moribunda encendemos otra. Las dos lámpa- 
ras y el aceite que contienen (los cuerpos y la sustancia que les da vida) son 
diferentes, pero, ¿en qué medida la llama que les da vida consecutivamente es 
independiente la una de la otra? Al mismo tiempo, toda llama fluctúa sin cesar; 
¿es correcto, por lo tanto, decir que una llama es constantemente la misma hasta 
que se extingue? 

Según el buddhismo, la corriente de energía sutil que da vida a todo “in- 
dividuo” ha tenido su inicio en un pasado indefinido (más allá del tiempo 
cronológico), ha ido transmigrando indefinidamente por el samsara, y sigue 
haciéndolo hasta que pone punto final a su generación de karma y alcanza 
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de esta manera el despertar al espíritu búddhico (s. bodhi). Es entonces cuan- 
do se realiza el nirvana. Conseguirlo lo antes posible es el objetivo único del 
buddhismo. 

Nirvana: la etimología de la palabra sánscrita es reveladora: “extinto”, *cesa- 
do', “aniquilado”, “aquietado?. A partir de aquí podemos explicar el nirvana 
como la extinción o aniquilación de todo lo contingente, accidental, circuns- 
tancial, imperfecto, negativo; de todo lo que la ignorancia espiritual de los no 
iluminados lleva a interpretar como absoluto, real y definitivo. 

El Buddha, no obstante, se negó a dar una definición de nirvana, ya que, evi- 
dentemente, no es posible aplicar las categorías o definiciones propias del mun- 
do fenoménico a “aquello” que trasciende la experiencia y la capacidad de 
comprensión y razonamiento del hombre. En todo caso, explicaba el Buddha, 
sólo podemos acercarnos a la comprensión del nirvana por la vía apofática, es 
decir, aquella que dice lo que no es. Por eso empleaba términos como “no con- 
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dicionado”, “no compuesto”, “no limitado”, etc. 

Por comodidad, a menudo nos referimos al nirvana como un estado, el esta- 
do supraindividual de la suprema realización espiritual, según el buddhismo. 
Pero eso no es del todo correcto. La exégesis buddhista explica que se trata de 
un “estado” que, de hecho, ni es un “estado” ni deja de serlo, ya que radica más 
allá de la misma dicotomía entre el ser y el no-ser. 

Considerada globalmente, la práctica del buddhismo está formada por tres 
elementos: observancia de una conducta moral (s. shila), consecución y perfec- 
cionamiento del conocimiento superior (s. prajía) y práctica de la meditación 
contemplativa (s. samadhi). 

La esencia de la moralidad buddhista queda perfectamente reflejada en estas 


palabras atribuidas a Shakyamuni: 


“No hagáis nada que sea malo, 
practicad enteramente el bien y 
controlad vuestra mente. 

Ésta es la enseñanza del Buddha.” 


“Toda la dicha del mundo 

proviene de desear la felicidad de los otros. 
Toda la desdicha del mundo 

proviene de desear la felicidad de uno mismo.” 
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En lo tocante al conocimiento superior o trascendental, se afirma que éste no 
se puede obtener por medio del estudio ni de la reflexión o el discernimiento, 
es decir, por medio de un proceso intelectual. La única manera de alcanzarlo es 
la práctica de la meditación. A tal efecto, el buddhismo conoce y utiliza diversas 
técnicas meditativas (visualización, concentración, contemplación), con varios 
grados de introspección. 

La vida monástica, en el buddhismo, sigue la tradición de ascetismo itineran- 
te de los tiempos del Buddha que ha perdurado hasta hoy, principalmente en 
los países donde predomina la corriente hinayana. La regla monástica (s. vinaya) 
es muy exigente e impone el celibato, la vida en pobreza y la obligación de men- 
digar los alimentos. El número de votos que deben observar los monjes y mon- 
jas ordenados (s. bhikshu / bhikshuni, respectivamente) varía ligeramente según 
la tradición buddhista implicada, pero superan siempre los doscientos, y son 
aún más numerosos para las monjas. Hay grandes comunidades monásticas 
(s. sangha) en todos los países del mundo buddhista; pero el monje es el ideal 
sobre todo del practicante buddhista de tradición hinayana, que tiene en la figu- 
ra canonizada del arhat —el “benemérito”-— el ideal del practicante realizado. 

Buddha, el maestro por antonomasia, Dharma, su enseñanza, y Sangha, el 
cuerpo monástico del buddhismo o —en sentido más universal- la comunidad 
entera de sus seguidores, son las “Tres joyas” (s. triratna) del buddhismo, los 
puntos de referencia a los que todo buddhista declara formalmente su adhesión, 
o en los que “busca refugio” (en expresión vernácula). El acto mental del “refu- 
gio” es el equivalente de la profesión de fe del cristianismo, aunque en el caso 
del buddhismo se trata de una fe arraigada en el convencimiento íntimo basado 
en la razón y la propia experiencia religiosa. 


3.4. Mahayana 


La corriente del buddhismo mahayana está presente actualmente en China, 
Corea, Japón y Vietnam. 

La segunda gran corriente del buddhismo es el “Medio grande” o “Gran ve- 
hículo”, que no presenta fractura alguna con los contenidos doctrinales del hi- 
nayana, sino que constituye una ampliación del mismo (se pasa de “pequeño” 
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a “grande”) en tanto que incorpora una larga serie de elementos y teorías con- 
ceptuales que hacen de él un medio fuertemente caracterizado por su vocación 
metafísica. 

El núcleo del pensamiento mahayana lo constituye la llamada “mentalidad 
búddhica” o “espíritu de iluminación” (s. bodhichitta), de la que se afirma que 
está presente en estado potencial en todos los seres. Pero es su mensaje univer- 
salista lo que lo hace “grande”. Es universalista porque no se dirige al individuo 
sino a la colectividad, anteponiendo la realización espiritual de todos los seres 
(y no sólo del género humano) a la propia. La fuerza que impulsa este senti- 
miento es la virtud de la compasión infinita (s. Karuna), y el paradigma de ésta 
es la figura del bodhisattva, el ideal del practicante del mahayana. Su importan- 
cia es tal que, a menudo, este medio es llamado también bodhisattvayana, el 
“Medio del bodhisattva”. 

El bodhisattva, “aquel que tiene el espíritu búddhico”, es el individuo que 
ha llegado al umbral del nirvana pero que, empujado por su compasión mise- 
ricordiosa hacia todos los seres y guiado al mismo tiempo por la sabiduría per- 
fecta, aplaza el cumplimiento de su iluminación definitiva como buddha para 
seguir ayudando a los demás a alcanzar el mismo fin. En este sentido es un 
buddha virtual. 

Según el mahayana, el elemento complementario de la compasión para la 
realización espiritual es la “sabiduría suprema” (s. prajíña) o perfecta, que es uno 
de los puntos culminantes en el sendero del bodhisattva, que a su vez consta de 
seis o diez “perfecciones” (s. paramita), según el análisis. La importancia que se 
concede al aspecto gnoseológico en el desarrollo de la naturaleza búddhica es tal 
que el cuerpo más representativo de la literatura sapiencial del mahayana lleva el 
nombre de “Perfección de la sabiduría suprema” (s. prajñaparamita), alabada 
como “la madre de todos los buddhas”. 

Las diez “perfecciones” o “transcendencias” son: generosidad, disciplina, to- 
lerancia, perseverancia, introspección meditativa, sabiduría suprema, dominio 
de los medios adecuados para la realización espiritual, fortaleza, aspiraciones 
elevadas y gnosis primordial (s. jñana). 

Compasión y conocimiento son los dos principios cardinales para llevar a 
cabo la realización integral de la naturaleza búddhica (s. bodhi). Se trata, respec- 
tivamente, del aspecto práctico —el medio operativo (s. upaya)- y el teórico —el 
medio cognitivo (s. prajñía)-, las dos alas de la realización según el mahayana. 
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“El significado exacto que el mahayana da al principio de la compasión puede escapar 
de nuestra comprensión. Un hecho realmente acontecido hace unos años en el Tíbet 
nos puede ayudar a entender mejor qué es la compasión para un buddhista. La anéc- 
dota hace referencia a un lama que se había retirado a un bosque con un grupo de 
discípulos para impartirles allí determinadas enseñanzas. Pero antes, éstos fueron a 
hacer leña, y entonces sorprendieron a un cazador que mataba a un ciervo. Fuerte- 
mente contrariados por lo que acababan de ver, fueron a referir el hecho a su maestro, 
insistiendo en la profunda compasión que sentían por el pobre animal. El lama los 
reprendió amablemente: “No habéis entendido el verdadero sentido de la virtud de 
la compasión. Con ese tipo de muerte, el ciervo ha pagado las consecuencias del kar- 
ma negativo que había acumulado anteriormente. La retribución de todo acto se pro- 
duce inexorablemente. El cazador, en cambio, cometiendo aquel acto condenable [el 
buddhismo condena tanto el causar indirectamente la muerte como el quitar direc- 
tamente la vida a cualquier ser], ha generado una causa, cuyo efecto le producirá un 
sufrimiento futuro. Si queríais expresar vuestra compasión, el objeto de la misma te- 
nía que ser el desdichado cazador. Esto me hace entender que aún no estáis lo bas- 
tante preparados para recibir aquellas enseñanzas...”. 


Resumido del texto siguiente: E.G. Smith (2001). Among Tibetan Texts: History Si Lite- 
rature of the Himalayan Plateau (pág. 27). Boston: Wisdom. 


Pero si el pilar de la práctica es la compasión, la clave del conocimiento su- 
blimado radica en la toma de conciencia de la naturaleza absolutamente vacua 
de todo aquello que constituye el mundo aparente y fenoménico. Es el concepto 
de vacuidad (s. shunyata), el vacío metafísico que es la esencia de la realidad ab- 
soluta. De la misma manera que el cero matemático designa la ausencia de toda 
cantidad y es a la vez la cifra básica a partir de la cual se forman todos los nú- 
meros hasta el infinito, la vacuidad es la naturaleza real y definitiva de todo fe- 
nómeno. Creer lo contrario, afirma el mahayana, es caer en la trampa ilusoria 
creada por los sentidos, que hace pensar que el mundo fenoménico tiene una 
sustancia real. 

Esta perspectiva de la vacuidad metafísica es expuesta, con diferentes matices, 
por las escuelas de pensamiento del mahayana. Según la Yogachara, dado que 
todo es vacuo en última instancia, el mundo, tal como lo experimentamos, no es, 
al fin y al cabo, más que el resultado de la creación de la mente individual (s. citta), 
que, a su vez, es una especie de reflejo del proceso cognitivo universal (s. alayavi- 
jñana). Nada es real para el individuo sino en relación con la consciencia que tie- 
ne de ello a través de sus propios sentidos y conocimiento. Pero la escuela 
filosófica Madhyamika -su nombre indica que preconiza el camino medio entre 
la aserción y la negación- va aún más allá, al considerar que ni siquiera la cons- 
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ciencia tiene realidad alguna. Para Nagarjuna (siglo II, el mayor exponente de 
esta corriente filosófica, dado que todo fenómeno es absolutamente vacuo, es 
irreal. No hay nada que tenga consistencia sustancial alguna, al no haber más que 
una relación de interdependencia entre todas las cosas. 

Si aplicamos el principio de “interdependencia” al color de un objeto, por 
ejemplo, diremos que tal característica existe únicamente en relación con uno de 
nuestros sentidos (en este caso, el de la vista) y que, por lo tanto, su entidad es 
relativa y no absoluta. 

Una innovación importante del mahayana, innovación que triunfó sobre 
todo en el Tíbet, es la tesis de los “Tres cuerpos” (s. trikaya) o naturalezas divinas 
simultáneas de la buddhidad, que son las siguientes: 


1) El “Cuerpo del dharma” o “Cuerpo del absoluto” (s. dharmakaya): la na- 
turaleza esencial, eterna y universal que representa el principio trascendente del 
ser. Los buddhas pertenecen a esta categoría. 

2) El “Cuerpo de beatitud” (s. sambhogakaya): la naturaleza trascendental y 
gloriosa, que es como un reflejo de la anterior. Los bodhisattvas pertenecen a 
esta categoría. 

3) El “Cuerpo de emanación” o “Cuerpo hipostático” (s. nirmanakaya): la 
epifanía histórica que asume un buddha, mediante el “Cuerpo de beatitud”, 
para manifestarse a los seres vivos. 


La noción de los “Tres cuerpos” dio pie a la creación de una rica mitología y 
a un panteón divino radicalmente alejado del buddhismo original. Se concibió, 
por ejemplo, una serie arquetípica de cinco buddhas supremos —los “Buddhas 
de la gnosis primordial” (conocidos erróneamente como Dhyani Buddhas)- que 
emanan de un buddha primordial (s. adibuddha) y de cada uno de los cuales 
emana igualmente un bodhisattva arquetípico que —a su vez- se puede manifes- 
tar, según el buddhismo tibetano, en alguno de los lamas reencarnados. 


3.5. Vajrayana 


El vajrayana se encuentra presente actualmente en el Tíbet, Bhután, Mongolia 
y, en grado mucho menor, en China y Japón. 
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El vajra, literalmente “diamante” en sánscrito, es el símbolo primordial del 
tantrismo buddhista, donde se aplica para indicar el carácter adamantino —puro, 
brillante, incontaminado, indestructible— de la suprema realización espiritual. 
Al mismo tiempo es un cetro ritual, corrientemente de dimensiones manuales, 
que se emplea profusamente en la liturgia tántrica. 

El “cetro adamantino” se acompaña a menudo, en la liturgia tántrica, de la 
“Campanilla adamantina”, dando origen a todo un abanico de simbología bipo- 
lar, en la que el cetro representa la compasión, la práctica, la plenitud, el principio 
masculino, etc., y la campanilla, la sabiduría, la teoría, la vacuidad, el principio fe- 
menino, etc 

Vajrayana significa, pues, “Medio del vajra' o “Medio adamantino', y es el 
nombre propio más común de la tradición iniciática del buddhismo, también 
llamada mantrayana o “Medio del mantra” y, más comúnmente, tantrismo o 
buddhismo tántrico. 

El uso de los mantras es uno de los ejes de la práctica del tantrismo. El mantra 
es una expresión oral, consistente en uno o más fonemas o sílabas seminales, 
cuyo sonido contiene la esencia de determinadas vibraciones cósmicas igual- 
mente latentes en la naturaleza humana, que se pueden despertar mediante la 
incontable repetición del mantra en cuestión. Dada su función en la vía iniciá- 
tica, la transmisión de los mantras —cuyo eventual significado es del todo intras- 
cendente- se verifica exclusivamente de maestro a discípulo. 

El término tantrismo es un neologismo acuñado en el siglo xIx por los pione- 
ros europeos en el estudio de la tradición esotérica del hinduismo. Dado que 
hay tanto un esoterismo hindú como un esoterismo buddhista (aunque son bas- 
tante diferentes), la denominación fue adoptada también para el vajrayana o 
mantrayana. 

La etimología de la palabra tantrismo deriva de tantra, que es el nombre ge- 
nérico de los tratados o escrituras de esta tradición, considerados revelaciones 
de origen búddhico. En sánscrito significa, literalmente, 'urdimbre”, “trama”, 
“malla”, 'red', en el sentido de enlace de todas las energías macrocósmicas (el 
universo) y microcósmicas (el ser individual). El otro significado de tantra, a pat- 
tir de la etimología tibetana (t. gyii), es el de “continuidad”, sobre todo en el sen- 
tido de continuidad de energía. De hecho, la química y la física modernas han 
demostrado que toda forma de energía está sometida a una transformación 
continua, sin interrupción. 
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Las definiciones siguientes de tantra y tantrismo nos ayudarán a comprender 
mejor los términos: 


Un texto tibetano del siglo XII define así el tantra: 


“Se le llama tantra porque no hay solución de continuidad [en la energía] mental del 
individuo, la cual va desde sus orígenes hasta su iluminación.” 


Extraído del texto Generalidades sobre el tantra, del lama Sónam Tsemo (1142-1182). 


Y en palabras de otro gran exégeta tibetano, Gampopa Daó Shónu (1079-1153): 


“[El tantrismo es] una doctrina que comprende todo el conocimiento, un sistema de 
meditación que comporta el poder de concentrarse en cualquier cosa y un arte de 
vida que nos pone en condiciones de emplear todas las actividades humanas en el 
sendero de la liberación.” 


Adaptado de la cita en la referencia siguiente: Anagarika Govinda (1965). “Principles 
of Buddhist Tantrism”. Bulletin of Tibetology (núm. IL.1, pág. 9). 


Como se ha apuntado, hay dos formas principales de tantrismo, la hinduista 
y la buddhista, que presentan bastantes puntos en común pero que también dis- 
crepan en importantes cuestiones conceptuales y de método. 

El tantrismo buddhista es un sistema acusadamente empírico y sincrético 
que se asienta en los fundamentos doctrinales del mahayana, que reelabora y 
fusiona con la teoría y la praxis del complejo sistema yoga, también de origen 
indio, y con aportaciones ulteriores de otros sistemas religiosos. 

En el contexto del buddhismo, el vocablo yoga hace referencia a un complejo 
sistema de enseñanzas y técnicas empleadas en los niveles superiores del medio 
tántrico. 

Comparado con los otros dos “medios” del buddhismo, el medio tántrico 
proporciona la vía más directa y rápida para alcanzar el nirvana, ya que los 
tantras aseveran, a diferencia de los otros textos buddhistas, la posibilidad de 
alcanzar la iluminación en una sola vida: la presente. Para acelerar el desarro- 
llo espiritual, emplea una formidable variedad de técnicas psicosomáticas, basa- 
das siempre en la plena utilización de los tres aspectos funcionales de la 
persona: el cuerpo, el habla y la mente. 
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Si hay muchas prácticas que inciden directamente en la utilización adecuada 
de las energías del cuerpo físico, las hay también que se centran en las energías 
“sutiles” del individuo. El uso de los mantras forma parte de este grupo. En lo 
que respecta a las técnicas meditativas, algunas de las más elevadas consisten en 
concentrarse en una divinidad iniciática escogida durante la iniciación, o en un 
mandala, con la finalidad de identificarse, después de un largo proceso de prác- 
tica que suele durar años- con los conceptos implícitos que representa. 

El mandala —término sánscrito que significa “círculo” (su correspondiente ti- 
betano, kyilkhor, significa “centro y circunferencia”)- es un diagrama de intrinca- 
das formas geométricas, con imágenes de deidades y otros símbolos formales, que 
puede presentar centenares de variantes. Cada mandala representa un aspecto 
determinado de las infinitas facetas de la relación arquetípica que hay entre la 
psique humana y el absoluto. 

Hay que aclarar que en los niveles superiores del tantrismo, todas las divini- 
dades o deidades —tanto si son de aspecto plácido o iracundo, humanas o terio- 
mórficas, masculinas o femeninas- que pueblan la iconografía del buddhismo 
iniciático, están lejos de ser asumidas desde una perspectiva panteísta. Por el 
contrario, se consideran como denominaciones arquetípicas y simbólicas de las 
infinitas facetas de la realidad absoluta, al tiempo que representan también al- 
gunos aspectos de la compleja naturaleza psicológica del ser humano. 

Una de las imágenes más características del tantra es la que representa la 
unión dialéctica de los principios bipolares en los que el profano divide el mun- 
do fenoménico. Este tipo de imagen iconográfica consiste normalmente en la 
unión sexual (s. maithuna) de dos divinidades de sexo opuesto. Esta simbología 
sexual ha llevado a menudo a la interpretación errónea de la espiritualidad tán- 
trica, que ha sido acusada de inmoralidad. Por su propia naturaleza, la doctrina 
tántrica está libre de toda connotación moralista preestablecida, lo que no im- 
plica que sea inmoral. En todo caso, como no existe una moral propia del tan- 
trismo, podríamos decir que es “amoral”. El sexo tiene un papel importante en 
el tantrismo, pero no es ciertamente su objetivo primordial. El tantrismo busca 
no sólo el despertar de la energía sexual, sino el de todas las energías humanas. 

La pareja de deidades representadas en unión sexual recibe, en tibetano, el 
nombre de “padre-madre” (t. yapyum). Su unión es, en última instancia, un em- 
blema del absoluto, ya que indica la trascendencia definitiva de toda forma de 
dualismo por medio de la fusión de los factores complementarios. 
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Se afirma también que ciertas prácticas tántricas pueden conducir al adep- 
to muy avanzado a conseguir algunas facultades paranormales (s. siddhi). Sin 
embargo, conviene subrayar que, según los mismos tratados del vajrayana, estas 
facultades son siempre totalmente irrelevantes con vistas a la realización 
búddhica, e incluso pueden acabar constituyendo un impedimento si se las 
busca intencionadamente. El adepto que desarrolla este tipo de poderes, 
como resultado colateral y secundario de su avanzada realización espiritual, 
es el siddha, figura que antiguamente era vista como un modelo tántrico. La 
historia del vajrayana reconoce un grupo original de ochenta y cuatro “gran- 
des siddhas” (s. mahasiddha), que son los padres de la tradición tántrica 
buddhista. 

Por sus propiedades, las enseñanzas de naturaleza estrictamente tántrica 
son consideradas de carácter iniciático y esotérico, aunque sólo sea porque 
en muchos casos conducen a hacer, aparentemente, lo contrario de aquello 
que se predica en las doctrinas de nivel exotérico. Este componente antinó- 
mico del vajrayana, en general, y (especialmente) de sus niveles superiores, 
es uno de los rasgos fundamentales del tantrismo. Es por ello por lo que las 
auténticas enseñanzas tántricas son impartidas con gran circunspección y a 
un número restringido de discípulos. Por la misma razón, los tantras están 
escritos en un lenguaje convencional extremadamente complejo y obscuro 
(llamado lenguaje crepuscular o velado), preñado de un simbolismo alta- 
mente elaborado, cuyo significado se va desvelando a medida que se avanza 
a través de los diferentes grados de iniciación y se reciben las instrucciones 
esotéricas de rigor por parte del gurú. 

El gurú, o maestro tántrico, es la figura central para la transmisión no sólo de 
los conocimientos “esotéricos”, sino también de ciertos impulsos de energía que 
el tantrismo considera imprescindibles para poder activar las fuerzas latentes en 
nosotros. 

Khyentse Chókyi Lotró (1896-1959), uno de los lamas más carismáticos del 
buddhismo tibetano de los últimos tiempos, describía así las cualidades que tie- 
ne que reunir un verdadero gurú (t. lama). 


“[El gurú ha de ser] un amigo espiritual que haya recibido las enseñanzas, haya 
disciplinado su mente, proceda con rectitud, tenga la mentalidad búddhica, vea 
la naturaleza real de las cosas, posea la fuerza del amor, esté en condiciones de di- 
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sipar toda duda [en sus discípulos] y sea poderoso y venerable. Siguiendo a un 
maestro [con estas cualificaciones], que cada palabra suya sea como un manda- 
miento.” 


Del texto tibetano siguiente: La apertura de las puertas del Dharma. 


Mediante las iniciaciones (s. abhisheka) rituales progresivas, que constituyen 
uno de los aspectos cruciales de la tradición tántrica, el gurú faculta al discípulo 
con los impulsos de energía y las claves teóricas que, junto con las explicaciones 
prácticas pertinentes, transmitidas “al oído”, le permitirán acceder a un nivel 
superior de conocimiento y práctica. 

La literatura de los tantras representa uno de los intentos de sincretismo teó- 
rico-práctico más poderosos en el ámbito de las religiones. La clasificación más 
esquemática que se puede hacer de estos tratados es la que los divide en tantras 
“inferiores” y “superiores”, con las relativas subdivisiones de cada una de estas 
categorías, que van desde los de nivel básicamente ritual hasta aquéllos acen- 
tuadamente esotéricos, en los que los tantras reciben los nombres de “paternos” 
(basados en el método), “maternos” (basados en el conocimiento superior) y 
“unitarios” (la fusión de ambos). En otros casos se habla de tantras “exteriores” 
e “interiores”, que culminan en el “Yoga supremo” (s. atiyoga), estadio final 
también denominado la “Gran perfección” (t. dzokchen). 

Las técnicas y prácticas propias de cada uno de los numerosos niveles tán- 
tricos son muy diversas. Van desde la simple ejecución de rituales, más o me- 
nos complejos, a técnicas extremadamente depuradas que se fundamentan 
en conceptos exquisitamente sapienciales. Sin embargo, el tipo más común 
de práctica tántrica es el que utiliza un proceso meditativo de gran compleji- 
dad, como son los “métodos de realización” (s. sadhana). Consisten éstos en 
visualizar determinadas deidades arquetípicas, contemplar los símbolos impli- 
cados en ellas y recitar su mantra o mantras específicos, todo ello simultánea- 
mente, a fin de armonizar las energías del adepto con las de un orden superior 
de existencia. 

La finalidad de todos estos procesos de tipo experimental que propone el 
tantrismo es la realización de la plenitud de la vida, con la trascendencia de las 
limitaciones inherentes a la naturaleza humana, y la liberación espiritual que se 
quiere realizar aquí y ahora. 
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4. El canon buddhista 


La palabra atribuida al Buddha Shakyamuni, junto con otras enseñanzas fun- 
damentales —disciplinarias y especulativas— que se pusieron por escrito después de 
su muerte, están recopiladas en los llamados “Tres cestos” (s. tripitaka, p. tipitaka), 
la vasta colección de los textos canónicos del buddhismo primigenio, el hinayana, 
difundido en Sri Lanka y el sudeste asiático. A lo largo de la historia del buddhis- 
mo se formaron otros cánones con la aportación de textos primordiales del 
mahayana, que fueron escritos en sánscrito, en la India, entre los siglos I-VI; 
en chino, en China, desde donde llegaron posteriormente a Corea y a Japón; 
y, en tibetano, en el Tíbet, desde donde se difundieron a Mongolia y a la China 
de la dinastía manchú (Qing). 

El sánscrito no sólo es la lengua clásica de la India, sino también la más anti- 
gua de todas las lenguas vivas de la familia indoeuropea. Y a un tiempo, es la 
lengua sacra por excelencia tanto de la tradición hindú como del buddhismo de 
las corrientes mahayana y vajrayana. 


4.1. El Tripitaka 


En los albores de su historia, la doctrina del Buddha fue transmitida sólo por 
vía oral. Según la tradición, ya en el primer concilio buddhista, celebrado en 
Rajagriha el año siguiente al del fallecimiento de Shakyamuni, Ananda, que 
había sido su discípulo más próximo, fue el encargado de recitar los sermones 
del maestro, que de esta manera fueron puestos por escrito por vez primera. Sin em- 
bargo, las diferentes interpretaciones de la “palabra del Buddha” (s. buddhavachana) 
que hacían algunos discípulos, pronto dio lugar a la formación de diferentes es- 
cuelas, cada una de las cuales compiló su propio canon, donde tenían cabida sus 
propias apreciaciones éticas y exegéticas. 

De estas primeras colecciones canónicas hoy sólo nos queda, completo, el 
Tipitaka, de la tradición del buddhismo theravada de Sri Lanka, escrito en pali. 
Por esta razón también es conocido como el “Canon pali” (el pali es una de las 
principales lenguas vernáculas (s. prakrita) de la India antigua, derivada del 
sánscrito; se considera la lengua sagrada del buddhismo theravada). Este canon 
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empezó a ser compilado en el siglo 1 a. C., y dado que la theravada es la única 
tradición del buddhismo hinayana que aún está viva en la actualidad, se asocia 
directamente a toda la corriente hinayana, que se extiende por la India, Sri 
Lanka y el sudeste asiático. 

El nombre “Tres cestos” hace referencia al número de recipientes portáti- 
les en que se recogían los textos (una treintena en total), que estaban escritos 
sobre hojas de palmera. Las tres divisiones, con sus correspondientes seccio- 
nes, corresponden a las reglas de la orden monástica (s. vinaya-pitaka), a los 
sermones y parábolas del propio Buddha (s. sutra-pitaka) y a los tratados es- 
colásticos (s. abhidharma-pitaka). 


El Vinaya-pitaka 


El “cesto” de la disciplina trata, de manera extremadamente detallada, de las 
reglas que rigen la conducta de los miembros de la comunidad (s. sangha) de 
monjes y monjas ordenados, basadas en las normas que el Buddha expuso a pat- 
tir de las circunstancias que se iban presentando en la vida comunitaria. La ob- 
servancia de los votos monásticos (s. pratimoksha), cuyo número difiere según 
se trate de monjes (hasta 253) o de monjas (hasta 364), tiene como objeto pri- 
mordial la renuncia a todos los actos que causan sufrimiento (s. dukha) o incre- 
mentan las emociones conflictivas (s. klesha). 


El Sutra-pitaka 


Los sutras son las enseñanzas que el Buddha Shakyamuni dio personalmente a 
lo largo de sus casi cuarenta y cinco años de predicación. Los sutras representan, 
pues, la “sarta” (significado etimológico de sutra) de enseñanzas que el Buddha solía 
dar en respuesta a una pregunta o en una circunstancia determinada. Transmitidas 
de forma oral, estas enseñanzas fueron puestas por escrito posteriormente, y empie- 
zan siempre por la fórmula “así he oído” (s. evam maya shrutam). 


“Cuando el necio hace el mal, olvida que está encendiendo un fuego en el que él mismo 
arderá un día.” 


Aforismo del Dhammapada, una de las obras del Sutra-pitaka más conocidas de toda 
la literatura buddhista. 
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El Abhidharma-pitaka 


El “cesto” del Abhidharma está formado por siete secciones en las cuales se ana- 
lizan diferentes aspectos de la filosofía del buddhismo (cosmología, psicología, me- 
tafísica, etc.). Se trata, pues, de textos de carácter especulativo que se redactaron con 
posterioridad a los dos “cestos” precedentes, con el fin de dar respuesta a las cues- 
tiones que la palabra del Buddha suscitaba entre los seguidores de las diferentes 
escuelas del buddhismo primigenio. Entre éstas, dos escuelas desarrollaron espe- 
cialmente el “cesto” del Abhidharma: la Sarvastivada y la Theravada. 


4.2. Los cánones chino y tibetano 


El contenido del canon buddhista evolucionó a lo largo de la historia, a me- 
dida que el buddhismo daba lugar a nuevas tradiciones doctrinales y se exten- 
día, a partir del siglo 111 a. C., por Sri Lanka, Asia central y oriental y Tíbet. Al 
mismo tiempo, el buddhismo se fue desarrollando en la India hasta el siglo XIII, 
generando —paralelamente a las escuelas primigenias que formaban la gran co- 
rriente que después sería llamada hinayana- otra gran corriente doctrinal, el 
mahayana, en cuyo seno se creó un nuevo corpus textual considerado también 
como “palabra del Buddha”. Estos nuevos sutras fueron acompañados por nu- 
merosos tratados exegéticos (s. shastra), que se escribieron directamente en 
sánscrito y, más tarde, se difundieron a la China y al Tíbet, donde, además, tam- 
bién llegaron los tardíos textos propios del vajrayana: los tantra. 


El canon chino (Dazangjing) 


Desde que, en el siglo 1, el imperio chino de la dinastía Han entró en contacto 
con las regiones centroasiáticas convertidas al buddhismo, se inició un proceso 
de traducción al chino de los textos canónicos del mahayana. En el siglo Iv, 
Dao'an hizo una primera compilación de ellos, pero hasta el siglo x no se editó 
en Chang'an? el primer canon, que tenía 1.076 textos. Hasta el siglo XII, nuevos 


2. Corresponde a la actual ciudad de Xi'an, capital de la provincia de Shaanxi. Fue la capital de 
China durante varias dinastías, y una de las ciudades más importantes de Asia, hasta la caída de la 
dinastía Tang, en el año 907. 
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textos procedentes de la India -aunque algunos de ellos eran apócrifos— contri- 
buyeron a aumentar el canon chino, y también se hicieron nuevas traducciones 
de los textos más antiguos. El canon chino fue traducido íntegramente al corea- 
no en el siglo Xt, y en el año 1932 se hizo una edición completa del canon chi- 
no en japonés, el Taisho, compilado en cien volúmenes que, además de otros 
textos, incluye unos 3.360 sutras. 


El canon tibetano (Kangyur) 


La llegada tardía del buddhismo al Tíbet —a mediados del siglo vI1, y sobre todo, 
en el siglo vII- propició la expansión del vajrayana, la última aportación doctri- 
nal del buddhismo de origen indio, y el correspondiente ciclo literario alrededor 
de sus textos sagrados, los tantras. Desde el primer catálogo de las traducciones de 
las escrituras que formaban las colecciones de la dinastía real tibetana (compilado 
en el año 812 con el nombre de Denkarma) hasta la primera edición manuscrita 
completa de un canon, realizada en el monasterio de Narthang en el primer cuar- 
to del siglo XIV, el canon en lengua tibetana fue adquiriendo su estructura carac- 
terística en dos grandes compilaciones: Kangyur, literalmente “La traducción de la 
palabra (del Buddha)”, que en 108 volúmenes (número especialmente sagrado 
para el buddhismo tibetano) reúne sutras del hinayana y del mahayana e incluso 
algún tantra del vajrayana; y Tengyur, “La traducción de las enseñanzas (comple- 
mentarias)”, que, en unos 225 volúmenes, reúne tanto comentarios a las escritu- 
ras del Kangyur como textos diversos sobre las artes y las ciencias tradicionales. 
Siguiendo la tripartición del Tripitaka, “La traducción de la palabra” se estructura 
en las tres partes convencionales a las que se agregan algunos tantras. “La traduc- 
ción de las enseñanzas” recoge, en cambio, comentarios de las cuatro partes an- 
teriores y, además, loas, tratados de gramática, de retórica, de astrología, etc. 


5. China 


Las religiones estrictamente chinas -si es que, de entrada, y como en el caso 
del propio buddhismo, convenimos en considerarlas religiones— son el taoísmo 
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y el confucianismo. Pero el buddhismo ha tenido una presencia de más de dos 
milenios en China, y en muchos momentos de la historia de ese país se erigió 
en la primera creencia religiosa de su pueblo. Su presencia e influencia han lle- 
gado a ser tan notables que de hecho es parte indisociable de la cultura, el pen- 
samiento y la historia de la China. 


“The decline of Buddhism in China during the last few centuries should not obscure the 
fact that when the religion was enjoying prestige and popularity, it influenced Chinese 
culture in many ways and left lasting impressions on Chinese life. Neo-Confucianism 
was stimulated in its development by a number of Buddhist ideas. Certain features of 
Taoism, such as its canon and pantheon, were taken over from Buddhism. Words and 
phrases in the Chinese language owe their origin to terms introduced by Buddhism, 
while in astronomical, calendrical, and medical studies the Chinese benefited from 
information introduced by the Indian Buddhist monks. Finally, and most important of 
all, the religious life of the Chinese was affected profoundly by the doctrines and 
practices, pantheon and ceremonies brought in by the Indian religion.” 


K. Ch'en (1973). Buddhism in China: A Historical Survey (pág. 3). Princeton: Princeton 
University Press. 


5.1. Los inicios 


El buddhismo llegó a China en el siglo 1 a. C. a través de las regiones del Asia 
Central, que eran el puente de unión entre la gran civilización india y la china. 
Su difusión inicial fue muy lenta y estaba en manos de monjes buddhistas in- 
dios y centroasiáticos, que a mediados del siglo 11 empezaron a traducir al chino 
algunos textos religiosos, tarea que prosiguió durante casi un milenio. 

Con la caída de la dinastía Han, en el año 220, el buddhismo empezó a 
ganar más seguidores y, para facilitar la transmisión de las nuevas ideas doc- 
trinales, se elaboró un léxico especializado que utilizaba una buena parte de 
la terminología propia del taoísmo. Poco después comenzaron a aparecer al- 
gunas obras buddhistas escritas ya directamente en chino, y también se fun- 
daron varios monasterios. 

En el periodo comprendido entre los siglos II y VI, el de las “Seis dinastías”, 
cuando China sufrió una gran inestabilidad política, con guerras y divisiones, la 
idea de alejarse del mundo conflictivo y retirarse a un monasterio, como ya ha- 
cían muchos taoístas, se fue haciendo hueco entre los seguidores del buddhismo. 
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Ello provocó la reacción de los confucianos, que consideraban totalmente inacep- 
table la idea de abandonar la sociedad tradicional. 


5.2. La aparición de las escuelas 


Durante el fraccionamiento del imperio chino en el periodo de las “Seis di- 
nastías” el buddhismo vivió un gran desarrollo. El norte de China fue ocupado 
por diversas poblaciones bárbaras, y bajo la dinastía de los Qin posteriores des- 
tacó la figura del monje centroasiático Kumarajiva (344-413), el traductor más 
importante de textos buddhistas sánscritos al chino, que fundó en Chang'an (la 
capital) un instituto de traducción que se especializó en obras de la escuela Ma- 
dhyamika. Poco después, sin embargo, bajo los Wei, en el año 445, el buddhis- 
mo vivió el primer movimiento de represión; y, de nuevo, entre el 574 y el 
578, sufrió una segunda persecución. En el sur, en los aledaños de la ciudad 
de Nanjing, donde se había refugiado la elite china, destacó la figura del maes- 
tro Huiyuan (1%, 334-416), que sería considerado como el precursor de la 
escuela de la “Tierra pura” y que promovió la traducción de importantes su- 
tras, como el Avatamsaka-sutra o el Mahaparanirvana-sutra. Paralelamente, Para- 
martha, monje indio que había vivido en Camboya, tradujo los principales 


textos de la escuela india Yogachara y dio origen a la escuela Shelun (Him ). 


A partir de entonces, y en épocas sucesivas, empezaron a surgir diferentes es- 
cuelas buddhistas, algunas de las cuales simplemente eran adaptaciones de es- 
cuelas procedentes de la India, mientras que otras eran de origen propiamente 
chino, que resultarían bastante originales desde el punto de vista de la teoría y 
la praxis. Entre éstas destaca la escuela de la “Tierra pura” (jingtu + ), centrada 
en el culto a Amituo (MIEL, s. amitabha), el Buddha (fo $ ) arquetípico de la 


“Luz inconmensurable”, cuya emanación es Guanyin (Bi; , s. avalokiteshvara), 
el bodhisattva de la compasión universal, y que durante las dinastías Ming 
(1368-1644) y Qing (1644-1912), la iconografía china representó con caracterís- 
ticas femeninas. 

Si bien los inicios del culto a Amituofo en China se remontan al siglo tv, fue 
en el siglo VI cuando el maestro Shandao (E, 613-681) estructuró y difun- 
dió este movimiento. Otra escuela importante fue la de la “Plataforma celes- 
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tial” (tiantai KE 3% ), fundada en el siglo vi por Zhiyi (484, 538-597), que se 


basaba en el “Sutra del loto” (s. saddharmapundarika-sutra) y consideraba al filó- 
sofo indio Nagarjuna, el fundador de la escuela Madhyamika, su primer patriar- 
ca. Aparte de colaborar con el poder político, esta escuela intentó elaborar un 
sincretismo de las diversas tendencias del mahayana presentes en China. 


5.3. La época clásica 


Con la llegada de la dinastía Sui (581-618), China se reunificó y el buddhis- 
mo, que tenía una buena reputación pacificadora, colaboró en este proceso. 
Pero fue bajo la dinastía Tang (618-907) cuando el buddhismo chino, y tam- 
bién la civilización china en su conjunto, alcanzó el apogeo. Fue entonces 
cuando surgió la escuela más importante y original del buddhismo chino, la 
de la “Meditación” (chan *$ ), que se puede considerar como la culminación 
del pensamiento buddhista de aquel país. La fundación de esta escuela se atri- 
buye a la figura semilegendaria de Bodhidharma (putidamo HEÉXEJE , 470-543), 
aunque no floreció hasta el siglo vu, durante la época del sexto Patriarca, 
Huineng ( fé , 638-713). 

El monje indio Bodhidharma es uno de los grandes patriarcas del buddhismo 
chino. En el año 526 llegó a China, donde fundó la escuela de meditación chan 
que se basaba en la práctica contemplativa como medio principal para descubrir 
la verdadera naturaleza del ser. Según la leyenda, Bodhidharma estuvo sentado 
durante nueve años en profunda meditación, de cara a un muro, en el monas- 
terio de Shaolin (MH). Se dice también que, para evitar dormirse durante su 
intensa práctica, se arrancó los párpados. 

La corriente chan produjo dos grandes orientaciones, que reciben el nombre 
de “Escuela del sur” (nanzong Wi7k ) y “Escuela del norte” (beizong 165% ). La pri- 
mera se creó alrededor de la figura de Huineng (638-713), discípulo y sucesor de 
Hongren (342, 601-674), el quinto patriarca del chan, y es la que ha dado buena 
parte de los maestros de mayor relieve del chan. Esta escuela proponía una in- 
terpretación muy innovadora -desde el punto de vista de la ortodoxia india— 
del buddhismo practicado hasta aquel momento en China, que estaba influido 
por la tradición autóctona del taoísmo y por el carácter de los chinos del norte. Fue 
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así como surgió también la “Escuela del norte”, creada por Shenxiu (605-706), otro 
discípulo del quinto Patriarca. A diferencia de la “Escuela del sur”, ésta estaba toda- 
vía muy marcada por la personalidad del buddhismo indio. Mientras la “Escuela del 
norte” concedía una importancia capital al estudio intelectual de las sagradas escri- 
turas, especialmente al “Sutra del descenso a Sri Lanka” (s. lankavatara-sutra), y 
mantenía que la iluminación búddhica sólo se puede conseguir gradualmente, la 
“Escuela del sur” subrayaba la importancia de la visión intuitiva y directa de la na- 
turaleza de la existencia fenoménica para alcanzar la experiencia súbita de la 
realidad absoluta. 

El buddhismo tántrico llegó a China por vez primera a mediados del siglo vil, 
de la mano del monje indio Punyodaya. Pero no fue hasta un siglo más tarde 
cuando Shubhakarasimha (637-735) consiguió el apoyo imperial para esta nue- 


+ —= »2> 


va tradición y fundó la escuela Zhenyan ( HH ). Así, en el 725, se tradujo al 


chino el tantra Mahavairochana-sutra (se trata de un texto tántrico, aunque lleve 
el nombre de sutra) y progresivamente se fue introduciendo una buena parte 
del corpus textual del vajrayana indio, con figuras como Vajrabodhi (671-741) 
y Amoghavajra (705-774). Este último transmitió la tradición al monje chino 
Huiguo (746-805), maestro a su vez de Kukai ( 2474, 774-835), el introductor 
del “Medio adamantino” en Japón. 

El crecimiento del poder social del buddhismo en este periodo acabó provo- 
cando que en el año 845 se decretase un edicto —dirigido a todas las tendencias 
religiosas no estrictamente chinas- por el que se confiscaban la mayor parte de 
las propiedades de sus numerosos monasterios y templos. El buddhismo volvió 
a florecer en China, pero ya nunca más tuvo el mismo poder económico. 

A partir del siglo XI (dinastía Song, 960-1279), sólo las escuelas de la “Tierra 
pura”, centrada en el aspecto devocional de la práctica religiosa, y la chan, ins- 
talada entre las clases eruditas, recuperaron su esplendor. Al mismo tiempo, en 
el año 983, el emperador Taizu ordenó la primera edición del canon buddhista 
chino. Se llevaron a cabo otras dos ediciones en los siglos XI y XIL 


5.4. De la dominación mongol a la dinastía Qing 


Ya en la edad moderna, fue el buddhismo de escuela tibetana el que se difun- 
dió por una buena parte del imperio chino. De hecho, el dominio mongol en 
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China —con la dinastía Yuan (1271-1368)- fue el que, en el siglo XII, determinó 
la presencia conspicua del buddhismo tibetano en suelo chino. Uno de los la- 
mas más eminentes de la época, Phakpa Lodró Guialtsen (1235-1280), de la or- 
den Sakya, fue nombrado preceptor religioso del poderoso Khubilai Khan. 
Como pocos años después éste se convirtió en el fundador de la dinastía Yuan, 
el buddhismo tibetano pasó a ser, de su mano, la religión de estado. Así, en el 
año 1410, se publicaba en Pekín el canon buddhista tibetano, Kangyur, que no 
sólo era la primera edición xilográfica de esta voluminosa compilación, sino la 
primera obra tibetana en general en ser xilografiada. 

Durante la dinastía Qing (1644-1912), de origen manchú, el número de tem- 
plos y monasterios buddhistas en China llegó a su punto culminante. Un censo 
llevado a cabo por orden del emperador Kangxi (1662-1721) arrojó la cifra de 
79.622 templos; en cambio, el número de monjes y monjas no llegaba a los 
120.000. Una de las razones principales de esta disminución de vocaciones fue- 
ron las restricciones que impusieron los Qing a la clase monacal para combatir 
la laxitud de costumbres en que había caído. Al mismo tiempo, para contrarres- 
tar esta tendencia, los emperadores manchúes establecieron intensos vínculos 
con las jerarquías del buddhismo tibetano, que fue recibido muy favorablemen- 
te en la China propiamente dicha.? 

Poco antes de la conquista del imperio chino por los manchúes, aquel que se 
convirtió en el primer emperador de la nueva dinastía había sido reconocido 
por los tibetanos como encarnación carismática de Mañjushri, el bodhisattva de 
la sabiduría suprema. Y poco después de conseguir el trono del imperio, los 
Qing estrecharon las relaciones con el Dalai Lama de Lhasa (el quinto), que hizo 
una visita oficial a Pekín. Se construyeron, por decreto, un gran número de mo- 
nasterios de escuela tibetana por toda China, y el apoyo de la casa imperial re- 
sultó determinante también con vistas al establecimiento definitivo de la orden 
tibetana Geluk —la misma a la que pertenecen los Dalai Lamas- en Mongolia, 
donde se acabó convirtiendo en iglesia de estado, bajo la figura de los Jetsún 
Tampa Khutukhtu, los homólogos locales de los Dalai Lamas. Los manchúes pa- 
saron a convertirse, de esta manera, en los grandes protectores del buddhismo 
del Tíbet. Al mismo tiempo, el vínculo personal que se había ido estableciendo 


3. Para una mayor información a este respecto, véase: K. Ch'en (1973). Buddhism in China: A Historical 
Survey (pág. 452-453). Princeton: Princeton University Press. 
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entre algunos de los mayores jerarcas del buddhismo tibetano y algunos empe- 
radores de China -como Shunzhi, Kangxi, Yongzheng y Qianlong, de la dinas- 
tía manchú- consolidó el nexo entre ambas partes. En este vínculo, definido 
simplemente como de maestro-discípulo o religioso-protector (t. chódyón), radica 
la clave de las ambiguas relaciones históricas, de origen religioso, entre chinos 
y tibetanos que, sujetas a interpretaciones contrapuestas, acabaron por conducir 
a los acontecimientos de la segunda mitad del siglo XX. 


5.5. El chan 


El vocablo chan proviene del término channa, que es la transcripción fonética 
china de la palabra sánscrita dhyana, que quiere decir “meditación”, “concentra- 
ción profunda”, “contemplación”, etc. 

Como da a entender su propio nombre, lo que mejor caracteriza al chan es 
su base marcadamente contemplativa, fundamentada en la práctica estricta y 
sistemática de las técnicas de meditación. Sin embargo, para comprender su ca- 
rácter doctrinal conviene hacer algunas consideraciones previas. 

Al analizar la doctrina del mahayana con una perspectiva puramente soterioló- 
gica, se distinguen dos corrientes, denominadas gradual y súbita, respectivamente, 
en relación con la manera de alcanzar la iluminación espiritual: de manera gradual, 
según el método indio, o de manera súbita, según el chino. Las diferencias que hay 
entre el buddhismo de escuela india y el que más tarde se desarrolló en China son 
debidas, en buena medida, a las diferencias psicológicas que hay entre esos dos 
grandes pueblos. En líneas muy generales, se puede decir que mientras que el hom- 
bre indio es racional y analítico, el chino es intuitivo y dado a la abstracción. Ya en 
el siglo v, un erudito chino escribía a este propósito: 


“The people of China have a facility for comprehending Truth intuitively or “mirroing” 
it, but difficulty in acquiring learning. Therefore they close themselves to the idea of 
accumulating learning, but open themselves to that of one final ultimate. The Hindus, 
on the other hand, have a facility for acquiring learning, but difficulty in comprehending 
Truth intuitively. Therefore they close themselves to the idea of instantaneous 
comprehension, but open themselves to that of gradual enlightenment.” 


Citado en: E. Conze (1980). A Short History of Buddhism (pág. 70). Londres: Unwin. 
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El buddhismo “súbito” mantiene que la emancipación de la existencia condi- 
cionada (lo que en el lenguaje llano podríamos designar como la vida de cualquier 
mortal) sólo es posible cuando la mente —cuya esencia, recordemos, es vacuidad, se- 
gún el buddhismo- supera las limitaciones del pensamiento discursivo. Según el 
chan, sólo dejando completamente de lado la aproximación intelectual al conoci- 
miento real, por considerarla originadora de karma, es posible alcanzar el conoci- 
miento trascendente y disfrutar de la experiencia instantánea (wu E; ) del estado de 
iluminación. Tal es el resultado culminante de la práctica meditativa reiterada y en- 
raizada en una visión intuitiva de la realidad. Estos principios fundamentales del 
chan quedan claramente reflejados en las palabras de un maestro chino, co- 
nocido simplemente como Heshang Moheyan (Heshang HF irá es el término chi- 
no para “monje buddhista' y Moheyan PE; quiere decir mahayana), que a 
finales del siglo vit, expuso la doctrina chan en el Tíbet: 


“El cometer acciones virtuosas o pecaminosas conduce a los estados de bienaventuran- 
za O de malaventuranza [respectivamente]. Pero, de esta manera, es imposible eman- 
ciparse del samsara, ya que hay impedimentos para alcanzar el estado de buddha. Es 
como las nubes, que tanto si son blancas como si son negras oscurecen el cielo... Sólo 
aquel que se libera de todo pensamiento y no se entrega a la actividad mental se eman- 
cipa por completo de la existencia fenoménica. La ausencia de todo pensamiento [li- 
mitado por el intelecto], de la actividad discursiva, conceptual y analítica, equivale a 
la observación mental [directa], sin un objeto determinado. Es así como se alcanza sú- 
bitamente [la iluminación].” 


Traducido del tibetano, a partir de la siguiente edición crítica: J. Szerb (1990). Buston's His- 
tory of Buddhism in Tibet (pág. 37). Viena: Osterreichischen Akademie der Wissenschaften. 


Esta posición extremada es rechazada por los afectos al sistema llamado “gra- 
dual”, de origen indio, según los cuales la ausencia de la actividad mental regular 
implica la falta del conocimiento superior (s. prajña, ch. zhihui $1 %), sin el cual es 


imposible trascender el conocimiento mismo, como en cambio proclama el chan. 


“Si falta el conocimiento superior discriminante, ¿qué yogui [en sentido retórico] es 
capaz de permanecer [en un estado] libre de todo pensamiento discursivo?” 


Traducido del tibetano, a partir de la siguiente edición crítica: J. Szerb (1990). Buston's His- 
tory of Buddhism in Tibet (pág. 37). Viena: Osterreichischen Akademie der Wissenschaften. 


Así rebate el monje indio Kamalashila, el antagonista erístico de Heshang 
Moheyan. 
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Las buenas acciones, admite el chan, producen buen karma; pero lo que hace 
falta es resolver, de manera radical, toda forma de creación de karma, para poner 
fin al ciclo transmigratorio: el samsara. Sólo obrando sin buscar el fruto de los 
propios actos, la acción cometida espontánea y desinteresadamente, la acción- 
sin-acción, es posible emanciparse de la cadena kármica. Es a causa de estas con- 
notaciones por lo que en algunas ocasiones se habla del chan como de una forma 
de quietismo absolutista, calificación a la que ha dado pie la interpretación literal 
de afirmaciones como la que sigue: 


“[...LJe Brahmadeva Vishecacinti ayant demandé au Buddha en raison de quelles 
pratiques les Bodhisattva recoivent la prophétie [a través de la cual un buddha puede 
asegurar a un bodhisattva que llegará a ser iluminado], le Buddha dit: «C'est si les 
Bodhisattva ne pratiquent point qu'ils recoivent la prophétie. Il me souvient», dit le 
Buddha, «d'avoir, par le passé, rencontré en nombre incalculable d'innombrables 
Buddha-Tathágata, de les avoir servis sans manquement, et aussi d'avoir pratiqué les 
six perfections, ainsi que les pénibles pratiques et les ascéses; mais jamais les Buddha 
ne me conférérent la prophétie. Et pourquoi? En raison justement de ce que je me 
livrais aux pratiques. Sachez par lá que les Bodhisattva ne recoivent la prophétie que 
s'ils transcendent toute pratique... Il me souvient d'avoir, par le passé, pratiqué 
d'innombrables pratiques pénibles, et les asceses, et les six perfections; la pratique de 
toutes les pratiques ne vaut pas le mérite d'étre sans activité (quelle qu'elle soit, fút- 
ce méme dans le mesure) d'une seule pensée...» Et encore, on demanda a Mañjushr1 
[el bodhisattva arquetípico de la sabiduría suprema] si c'est l'abstention de toute 
pratique qui est appelée la pratique correcte: «Oui», répondit-il. «Ne pratiquer aucun 
de tous les dharma conditionnés, voilá ce qui est appelé la pratique correcte.»” 


P. Demiéville (1952). Le concile de Lhasa (pág. 114-115). París: Imprimerie Nationale 
de France. 


El concepto de acción-sin-acción corresponde exactamente al “hacer sin hacer” 


(wei wu wei ¿45% ) del tacísmo. 


6. El Tíbet 


6.1. La llegada del buddhismo al Tíbet 


Los textos tibetanos atribuyen la introducción del buddhismo al rey Songtsen 
Gampo (617-649), el trigésimo de la dinastía de Yarlung, que consolidó la unidad 
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tribal que había encarrilado su padre y comenzó a ensanchar las fronteras del Esta- 
do. De esta manera empezó el periodo áureo de la historia de Tíbet, que lo condujo 
a dominar buena parte de Asia Central durante más de doscientos años. Este sobe- 
rano también fue el impulsor de la creación de un sistema de escritura y de una gra- 
mática que permitiesen la traducción de los textos sagrados del buddhismo. 
Influido por dos de sus consortes —-Bhrikuti y Wencheng, princesas nepalesa y china 
(de la dinastía Tang) respectivamente- que profesaban esta confesión, Songsten 
Gampo adoptó personalmente la nueva fe. Durante su mandato se erigieron tam- 
bién los primeros templos buddhistas en Tíbet, y en Lhasa (Rasa, en aquel momen- 
to), la nueva capital del reino, un alcázar sobre cuyas ruinas se edificó, un milenio 
después, el Potala, la fortaleza palatina de los Dalai Lamas. 

Fue el rey Tri Songdetsen (tr. 755-797) —casado también con una princesa chi- 
na, Jincheng- quien dio el impulso definitivo al asentamiento del buddhismo 
en el país, al decidir la construcción del primer monasterio. Para dirigir su fun- 
dación convidó al abad Shantarakshita, del gran monasterio indio de Nalanda. 
El proyecto provocó, sin embargo, la hostilidad de los adeptos de la religión au- 
tóctona tibetana: el bon. Para afrontar la situación, el propio abad aconsejó que 
se convidara a un gurú cuya fama estaba rodeada de una aureola de gran tauma- 
turgo: se trataba de Padmasambhava, natural de la región de Uddiyana, en el 
Asia Central. Padmasambhava llegó a Tíbet y con él lo hicieron las doctrinas y 
prácticas del vajrayana. Con su ayuda se llevó a cabo la edificación del monas- 
terio, que fue consagrado con el nombre de Samye, en el año 779. 

Los maestros buddhistas que habían llegado a Tíbet hasta aquel momento 
procedían de China, de Khotan (en Asia Central), de la India y de Nepal, y ello 
comportaba la existencia de algunas discrepancias en lo tocante a la interpreta- 
ción de la doctrina y a su práctica. Pero las dos corrientes doctrinales más im- 
portantes eran las que los tibetanos etiquetaron como de tendencia india y 
china: la primera propugnaba el acercamiento gradual y progresivo al estado de 
iluminación espiritual, mientras que la segunda sostenía la teoría antinómica de 
la iluminación espontánea. A fin de resolver estas diatribas, Tri Songdetsen nombró 
un consistorio para que las debatiese junto con otras cuestiones doctrinales. La con- 
troversia se celebró, aproximadamente, entre el año 792 y el año 794, en Lhasa y 
en Samye, y ha pasado a la historia como “El concilio de Tíbet”, que oficialmente 
ganó la corriente india. 
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La tarea de traducción sistemática de las escrituras sagradas del buddhismo 
experimentó un gran impulso con Tri Tsukdetsen (r. 815-838), más conocido 
como Relpachen. Sin embargo, el fervor buddhista de este monarca terminó 
provocando la reacción de su hermano mayor, seguidor del bon, que acabó con 
su vida y lo suplantó. Pero pocos años después (en 842), él mismo también fue 
asesinado, lo que provocó la caída definitiva de la monarquía de Tíbet. 

El papel de paladines del buddhismo tibetano de los tres reyes citados se ha 
magnificado hasta el punto de que, con el tiempo, se les ha honrado con el tí- 
tulo de “Soberanos del Dharma” (s. dharmaraja, t. chógyel) y se les ha elevado a 
la dignidad de manifestaciones de los bodhisattvas Avalokiteshvara, Mañjushri y 
Vajrapani, considerados también los protectores epónimos del pueblo tibetano, 
chino y mongol, respectivamente. 

Con la caída de la monarquía y el golpe que ello representaba para el desa- 
rrollo del buddhismo en tierra tibetana, concluía la considerada primera fase de 
su difusión. Después de un periodo intermedio (siglos IX-XI), señalado por la 
fragmentación política del país, el buddhismo vivió un nuevo impulso de difu- 
sión hacia el año 1000, sobre todo de la mano del lama Rinchen Sangpo. A partir 
de este momento empezaron a formarse la mayor parte de las Órdenes monásticas 
y de escuelas del buddhismo tibetano. 


6.2. El reflorecimiento 


Los tibetanos dividen las Órdenes y escuelas autóctonas en dos grandes gru- 
pos, el antiguo y el nuevo, en referencia al periodo histórico anterior o posterior 
al inicio de la segunda fase de difusión del buddhismo en el país, que, como se 
ha visto, tuvo lugar al empezar el siglo XI. Se formaron nuevos grupos alrededor 
de los lamas más carismáticos diseminados por el país, y, de esta manera, se fue- 
ron formalizando nuevas escuelas religiosas u Órdenes monásticas. 

La más antigua de todas las escuelas lleva el nombre de Ñingma, “Antigua”, ya 
que su origen histórico y sus raíces doctrinales se remontan al periodo monárqui- 
co de Tíbet. Los seguidores de esta tradición, de corte marcadamente esotérico, es- 
tán especialmente vinculados a la figura del glorificado profeta Padmasambhava, 
conocido popularmente como Guru Rimpoche, “El preciado maestro”. Pero su fi- 


O Editorial UOC 215 Capítulo IV. El buddhismo. Religión y... 


gura es reverenciada por todos los buddhistas tibetanos, que lo consideran como 
“el segundo Buddha”. 

Otro gran lama, conocido simplemente como “Marpa, el traductor” 
(1012-1096), es el padre espiritual de la congregación Kagyu, que tiene una doce- 
na de divisiones. El discípulo más conocido de Marpa fue Milarepa (1040-1123), el 
gran yogui y eremita, cuya hagiografía y cuyos cantos espirituales lo han converti- 
do en el lama más célebre de todos los tiempos. De entre las divisiones de la con- 
gregación Kagyu destacan la orden Karma Kagyu, cuyo jerarca es llamado Karmapa 
(conocido con el sobrenombre de “Birrete negro”), y la orden Drukpa Kagyu, que 
sobre todo hizo fortuna en Bhután, donde constituye la iglesia oficial. 

Los Karmapas fueron los primeros grandes jerarcas del buddhismo tibetano 
que visitaron la corte de Pekín, convocados o invitados por diferentes empe- 
radores. El primero en hacerlo fue el tercer Karmapa, Ranjung Dorje (estancias 
en 1332-1334 y en 1338-1339), y después siguieron el cuarto (estancia en 
1359-1363) y algunos otros. La relación entre estos jerarcas y los emperadores 
chinos llegó a ser tan estrecha que Zhengde (r. 1506-1521), el undécimo empe- 
rador de la dinastía Ming, se consideraba la reencarnación del séptimo Karmapa 
e incluso adoptó el nombre tibetano de Rinchen Palden. 

Volviendo atrás, en el año 1247, Kóden Khan —nieto de Chingis Khan, el funda- 
dor del imperio mongol (ca. 1206)- estableció un acuerdo con los tibetanos, en 
cuya representación intervino la figura más carismática de aquella época, el gran 
erudito Sakya Pandita, de la escuela Sakya, que se había originado en torno a una 
gran fortaleza que casi dos siglos antes había erigido un miembro de la estirpe 
principesca de los Khón, en el Tíbet central. Posteriormente, Chógyel Phakpa 
(1235-1280), otro lama de la misma escuela, se convirtió en el preceptor reli- 
gioso del emperador mongol Khubilai Khan, el fundador de la dinastía Yuan 
de China. 

Una particularidad del buddhismo tántrico de tradición tibetana es la incorpo- 
ración de diversos elementos originarios del bon, la religión autóctona del Tíbet, 
pero adaptados a los principios fundamentales del Dharma buddhista. Es por ello 
por lo que el buddhismo tibetano presenta bastantes connotaciones de matriz va- 
gamente chamanística y carácter ritual que no se encuentran en otras formas de 
buddhismo. De todas maneras, si el buddhismo adoptó algunos aspectos del bon, 
fueron mucho más numerosos los que este último incorporó del buddhismo, con 
lo cual ambas tradiciones religiosas presentan hoy en día muchas semejanzas. 
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6.3. Los Dalai Lamas 


La escuela que acabaría por dominar el panorama político tibetano hasta el 
año 1959 emergió al principio del siglo xv. Se trata de la orden Geluk, fundada 
por el gran escolástico y reformador religioso Tsongkhapa (1357-1419). 

El origen de esta orden enlaza con la antigua orden Kadam, que se había for- 
mado a mediados del siglo x1, cuando llegó al Tíbet el maestro indio conocido 
como Atisha (982-1054). A partir de esta antigua orden conventual, Tsongkhapa 
estableció la que sería la última de las grandes escuelas del buddhismo tibetano. 
Los miembros de la orden Geluk enfatizaban la aplicación estricta de las reglas 
de la disciplina monástica (s. vinaya) y el estudio dialéctico de las sagradas escri- 
turas del canon buddhista tibetano. 

En la segunda mitad del siglo xv1, los mongoles continuaban ejerciendo un 
cierto control sobre el Tíbet, aunque eran los propios tibetanos los que adminis- 
traban el país. Tal como habían hecho sus antepasados, Altan Khan, el nuevo 
gran caudillo mongol, quiso conocer personalmente a uno de los lamas más 
prestigiosos de la época. Se trataba de Sónam Gyatso (1543-1588), abad del gran 
convento de Drepung, próximo a Lhasa. El encuentro entre ambas personalida- 
des se produjo en el año 1578 y en su transcurso el Khan mongol otorgó al re- 
ligioso tibetano el título honorífico de “Dalai Lama”, que en mongol quiere 
decir “Maestro (de saber) oceánico”. El título fue extendido póstumamente a los 
dos predecesores en la dignidad abacial de Drepung, que de esta manera pasa- 
ron a ser los dos primeros Dalai Lamas, mientras que Sónam Gyatso se convertía 
en el tercer miembro de aquel nuevo linaje espiritual. Al morir este Dalai Lama, 
su reencarnación carismática fue identificada por los eclesiásticos de la orden en 
la persona de un descendiente de Altan Khan, que así se convirtió en el cuarto 
Dalai Lama. Sellando su vínculo con los mongoles, la orden Geluk se aseguró 
un papel privilegiado en la historia de Tíbet hasta la caída de la dinastía mon- 
gola en China. 

El quinto Dalai Lama, Nawang Losang Gyatso (1617-1682), afirmó la supre- 
macía del poder temporal ejercido por la orden Geluk y reunificó el Tíbet central 
bajo su autoridad. En el año 1645 el Dalai Lama decretó la construcción de una 
imponente fortaleza palatina en el mismo sitio donde, en el lejano siglo vr, el 
rey Songtsen Gampo había erigido su alcázar. Con este acto simbólico, el máxi- 
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mo jerarca del buddhismo tibetano se vinculaba al bodhisattva de la compasión 
universal, Avalokiteshvara (t. chenresic), la divinidad más venerada del Tíbet, 
que la historia tibetana había consagrado ya en la persona del primer rey budd- 
hista del país. 

La orden Geluk y la dinastía manchú se hicieron con el poder en Tíbet y en 
China, respectivamente, casi en la misma época. Fue entonces cuando las rela- 
ciones entre ambos países se desarrollaron en mayor medida, sobre todo me- 
diante los contactos diplomáticos y religiosos entre los jerarcas tibetanos y la 
corte manchú. Siguiendo los pasos que habían dado los jefes de la orden Kagyu 
tres siglos antes, el quinto Dalai Lama viajó a Pekín en el año 1652, donde lo 
había invitado el primer emperador de la dinastía Qing, Shunzhi (r. 1644-1662). 


6.4. La institución de los lamas reencarnados 


El lama (s. guru), el maestro espiritual del sendero tántrico, es la figura más 
representativa del buddhismo tibetano, en tanto que personaje clave para la 
transmisión iniciática de las enseñanzas. En este sentido, los lamas no están li- 
gados a los votos del monaquismo, aunque entre ellos también los hay que son 
monjes regulares. La condición de lama depende exclusivamente del desarrollo 
espiritual y del carisma del maestro tántrico en cuestión, y no implica tener que 
ocupar una dignidad jerárquica o eclesiástica, ni siquiera tener una gran erudi- 
ción. Lo que sí que debe tener indefectiblemente un lama es la capacidad de im- 
partir enseñanzas, sobre todo tántricas, basándose en su propia experiencia 
espiritual. Respondiendo a estas condiciones, entre los lamas -hombres o muje- 
res indistintamente- se pueden hallar tanto laicos (con o sin familia) como 
monjes, eruditos o analfabetos, ermitaños o yoguis itinerantes, etc. 

La figura carismática del “lama reencarnado”, trulku en tibetano (literalmen- 
te “cuerpo de emanación”; s. nirmanakaya), tiene sus raíces en la teoría de los 
“Tres cuerpos” del mahayana, en la que un trulku es considerado como la ma- 
nifestación terrenal de un bodhisattva. A todo trulku se le presupone la capaci- 
dad de decidir, cuando muere, las circunstancias específicas de su próxima 
reencarnación (en este caso sí que podemos hablar de reencarnación), con el fin 
de continuar su ministerio como guía espiritual. En todo caso, un trulku es la 
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personificación carismática de su predecesor en un determinado linaje de maes- 
tros y discípulos. 

El origen histórico de la institución de los lamas reencarnados se remonta al 
siglo XIII, cuando el segundo de los Karmapas -Karma Pakshi (1203-1283)- anun- 
ció su futura reencarnación en el trono de la jerarquía de la orden Karma Kagyu. 


6.5. El Libro de los muertos tibetano 


Una vez, una joven madre fue a ver al Buddha y, desesperada, le imploró que 
resucitara a su único hijo, que acababa de morir. Buddha le hizo comprender 
que eso no era posible, pero ante la insistencia inconsolable de aquella mujer, 
le prometió que la ayudaría a condición de que ésta le trajera un grano de mos- 
taza del hogar de una familia que nunca hubiese sufrido el dolor de la muerte. 
La mujer se puso a buscar afanosamente aquel grano de mostaza, llamando a 
una puerta tras otra, pero no tardó en darse cuenta de que su búsqueda era im- 
posible, ya que la muerte es un hecho absolutamente universal. 

La literatura buddhista abunda en pasajes que remarcan la precariedad de la vida 
humana y la posibilidad de ser golpeados por la muerte en cualquier momento, por 
lo cual es sumamente importante aprovechar todas las posibilidades al alcance para 
llegar al nirvana lo antes posible. Sin embargo, ha sido el buddhismo tibetano el 
que ha profundizado más en los conocimientos relativos a la muerte, entendida so- 
bre todo como un estado transitorio —-entre dos vidas o existencias— que constituye 
un punto de inflexión importante con vistas a la realización del estado búddhico. 
Éste es el objetivo del Libro de los muertos tibetano*, una de las contribuciones más 
interesantes del buddhismo tibetano a la literatura religiosa universal. 

El título occidental de la obra le fue dado por analogía con el Libro de los muertos 
egipcio, que ya era conocido anteriormente. La primera traducción en una lengua 
europea de esta obra tibetana apareció, en el año 1927, en inglés. 

La obra se remonta al siglo xIv, y lleva el título original de Parto thódrol, que 
literalmente significa Liberación por audición durante el estado transitorio”. El 


4. Para una traducción de esta obra, véase la referencia siguiente: El libro de los muertos tibetano: La 
liberación por audición durante el estado intermedio (1999, 2.2 ed.). Madrid: Siruela (editado y tradu- 
cido del tibetano por Ramon N. Prats). 
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texto se emplea tradicionalmente como guía para el más allá. En la práctica es 
un oficiante quien lo lee, dirigiéndose al difunto, para recordarle los principios 
de la doctrina buddhista y, sobre todo, para orientarlo en su angustioso trans- 
curso mortal. De hecho, se dice que si no se está bien familiarizado con estos 
principios doctrinales, no sirve de nada intentar aplicarlos en ese tránsito. 

Muy resumidamente, el texto describe la muerte de una persona en tres fases o 
estadios transitorios y consecutivos: el proceso de la defunción, el estado de la 
muerte propiamente dicha (que el Libro estructura en cuarenta y nueve pasos, sim- 
bólicamente llamados días) y el proceso del renacimiento. Cada uno de éstos corres- 
ponde a un nivel diferente de consciencia sutil que va desarrollando el difunto. 
Explicado de otra manera, diremos que, cuando el cuerpo y la mente se separan con 
la muerte, el principio consciente del difunto experimenta un relámpago de luci- 
dez, análogo a un flash de luz clara. A partir de este instante, el difunto pasa a un 
estado de existencia intermedia entre la vida que acaba de dejar y la nueva forma 
de vida que asumirá al renacer, a menos que consiga darse cuenta diáfanamente de 
la condición en que se halla y, de esta manera, ponga fin a la concatenación causa- 
efecto y alcance la liberación espiritual definitiva. Pero el Libro de los muertos tibeta- 
no afirma que son muy pocos los que tienen esta capacidad. Todos los demás pasan 
a la fase siguiente —la más larga- del estado del más allá, en cuyo curso se manifies- 
tan diversas visiones de índole iconográfica en una secuencia que corresponde a las 
múltiples facetas psicológicas de la naturaleza humana. 


7. Corea 


7.1. Evolución histórica 


Desde un punto de vista doctrinal, el buddhismo coreano difiere muy poco 
del chan de la tradición china. En cualquier caso, dado que ha atraído la aten- 
ción de los especialistas occidentales desde hace relativamente poco, en compa- 
ración con el buddhismo chino, tibetano y japonés, la investigación de sus 
fuentes originales se encuentra aún en los inicios. 

Por su contigúidad geográfica con China, los inicios de la historia y el desa- 
rrollo cultural de Corea estuvieron muy influidos por la civilización china, ya 
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que en la antigiiedad esta cultura destacaba muy por encima de las de sus países 
vecinos. 

El buddhismo llegó a Corea desde China, junto con otras corrientes del pen- 
samiento filosófico chino (especialmente el confucianismo), su ciencia médica, 
la escritura ideográfica y otras artes. Posteriormente, Corea fue el país que sirvió 
de puente para la transmisión del buddhismo a Japón. 

La llegada del buddhismo a Corea se remonta al siglo Iv, periodo en el que la 
península coreana estaba dividida en los tres reinos de Koguryo (que dio origen 
al nombre de Corea), Paekche y Silla. Como en la mayoría de regiones asiáticas, 
la difusión del buddhismo estuvo ligada al patronazgo de las cortes reales, que 
veían en esta religión un garante del prestigio de su poder y un recurso para la 
protección de sus dominios ante todo tipo de amenazas. 

En el año 372, el monje chino Zhundao fue recibido en el reino de Koguryo, ini- 
ciando la introducción del buddhismo de tradición mahayana, que más tarde aco- 
gería elementos del chamanismo autóctono. A continuación, se iniciaron los 
contactos entre los diferentes reinos coreanos y las regiones de Asia donde se desa- 
rrollaba el buddhismo en aquel momento, es decir, la India, Asia Central y China. 
De esta manera, el reino de Koguryo mantuvo contactos con el buddhismo chino, 
mientras que el reino de Paekche recibió la influencia del buddhismo centroasiá- 
tico e indio (siglo v). El buddhismo penetró en el reino de Silla desde el de 
Koguryo, dando inicio a un movimiento de veneración dirigido principalmente 
a los buddhas arquetípicos Amitabha, Maitreya y el llamado “Maestro de la me- 
dicina” (s. baishajyaguru). 

La unificación de la península coreana bajo el gran reino de Silla (668-935) 
favoreció aún más el florecimiento del buddhismo. Así, en este periodo, se for- 
maron las “Cinco escuelas de los sutras” (Kyo), de entre las cuales destacaba la 
del maestro Wonhyo (617-686); la escuela tántrica Mutsong; y las “Escuelas 
chan de las nueve montañas” (c. kusan son mun). Quedaron fijadas, de esta for- 
ma, las dos tendencias principales del buddhismo coreano: la escolástica y gra- 
dualista -según la tradición india- de las escuelas Kyo, y la meditativa y súbita 
=según la tradición china- de las escuelas Son. 

El siglo vII representa el periodo de mayor desarrollo del buddhismo coreano, 
que en la segunda mitad del siglo se verá elevado al rango de religión de Estado. 

En el siglo XI, el maestro Uich'on (1055-1101) compiló el canon buddhista 
coreano, una colección de más de mil obras traducidas del chino y del japonés, 
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con la adición de originales en coreano, que acabaría siendo la mayor recopila- 
ción de textos canónicos chinos en traducción. Uich'on se encuentra también 
en el origen del proceso de unificación de las tradiciones Kyo y Son, que no se 
completó hasta el siglo XI1, y en el proceso del culto al Avatamsaka-sutra (una de 
las obras capitales del mahayana, en la que se trata del sendero de los bodhi- 
sattvas y de la visión metafísica de la realidad), que caracterizan al buddhismo 
coreano moderno. En la segunda mitad del siglo xt se imprimió xilográfica- 
mente el Tripitaka (c. taejang gyong), el canon buddhista. 

El siglo xIt1 estuvo marcado por la invasión mongola, que supuso la llegada 
del buddhismo tibetano, al que estaban convertidos mayoritariamente los inva- 
sores. Al final del siglo xIv, con la pérdida de poder de la dinastía Koryo (918- 
1392), tocó a su fin el esplendor de la civilización buddhista coreana (siglos vI- 
XIv), en la que se habían desarrollado grandes monasterios que eran, a un tiem- 
po, centros religiosos, culturales, políticos y financieros. Efectivamente, a lo lar- 
go del periodo de esplendor del buddhismo coreano, éste estuvo estrechamente 
vinculado al poder real. 

A partir de aquel momento, bajo el poder de la dinastía Choson (1392-1910), 
el buddhismo inició un periodo de retroceso —que resultaría prácticamente irre- 
versible— ante la difusión del neoconfucianismo y la persecución que sufrió por 
parte de los estamentos estatales. Durante la primera mitad del siglo XX, con la 
ocupación japonesa (1910-1945), el buddhismo recibió de nuevo el apoyo ofi- 
cial, lo que lo llevó a un renacimiento que dio lugar a la aparición de nuevas 
escuelas, como la Won. 

Hoy, el buddhismo coreano recibe un cierto apoyo oficial y en el país hay 
diversas Organizaciones caritativas buddhistas y una universidad buddhista 
(Tongguk). 


7.2. La escuela Son 


30H 


La introducción de la escuela Son (ch. chan H% ) se produjo en el siglo vir, bajo 


el gran reino de Silla (siglos vII-X), cuando se formaron las “Escuelas chan de las 
nueve montañas”, instituidas por discípulos directos de maestros chinos. Pero 
fue con la aparición del gran maestro Chinul (1158-1210) cuando el Son adqui- 
rió el carácter propio de escuela de buddhismo coreano. 
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Chinul inició la unificación de la práctica meditativa, según las técnicas del 
chan (recordemos que significa meditación”), con el estudio de los textos canó- 
nicos, los sutras (c. Kyo), propio de las “Cinco escuelas de los sutras”. En efecto, 
el pensamiento de Chinul se caracterizó por la armonización de la progresión 
gradual en el sendero buddhista, propia del “Medio grande”, y la visión de la 
iluminación súbita que definía al chan chino. Chinul recibió del rey de Koguryo 
el título póstumo de “Maestro nacional”, ya que fue el impulsor del refloreci- 
miento del Son, además de introducir la práctica del koan y la de la meditación 
en las palabras (c. kanhwa). 

Durante el periodo de la dinastía pro confuciana de los Yi (1392-1910), las 
escuelas buddhistas vivieron en la marginalidad. Desde el siglo xv, el Son se in- 
tegró con la escuela Hwaom (ch. huayan “5% ), la más extendida de las “Cinco 


escuelas de los sutras”, en la cual el Avatamsaka-sutra ocupa una posición prin- 
cipal, y pasó a ser conocido por el nombre de escuela Chogye, traducción del 
chino Caoqi, nombre del monasterio del célebre sexto Patriarca del chan chino, 
Huineng. 

En este proceso constante de sincretismo religioso, el Son fue absorbiendo las 
otras tradiciones: de esta forma, integró también elementos del buddhismo de 
la “Tierra pura” -como la recitación del nombre del bodhisattva Amitabha- o 
del medio tántrico —-como la recitación de dharanis (fórmulas de protección). 

La modernización del país y la ocupación japonesa debilitaron el buddhismo 
coreano. En 1926 se produjo un movimiento de secularización de la institución 
monástica. Más tarde, en 1962, el Son se escindió en dos escuelas: la Chogye 
Jong -la tradición original- y la Taego Jong- la tradición reformista, en la que 
los maestros se pueden casar. 


7.3. La escuela Won 


La “Escuela del círculo” se enmarca en el fenómeno contemporáneo -que 
afecta a todas las grandes religiones actuales— de aparición de nuevas tradiciones 
en las que se busca una esencialización de la doctrina y la práctica tradicional, 
el diálogo con otras religiones y el sincretismo entre diferentes escuelas, y tam- 
bién la interacción con la modernidad laica occidental. En el caso del buddhis- 
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mo se habla de escuelas neobuddhistas, y la Won ('círculo' en coreano) es un 
claro exponente de ellas. 

Fundada por Sotaesan Taedjongsa (1891-1943) a partir de su propia expe- 
riencia del despertar espiritual, la escuela Won se fundamenta en el principio 
del “círculo del espíritu original de todos los seres” (c. il won sang), es decir, la 
perfección de la naturaleza última de la realidad. La escuela preconiza la unidad 
original entre todas las doctrinas y seres humanos, con el fin de promover la co- 
operación universal entre los individuos y su desarrollo espiritual. Así, el Won 
ha promovido, desde sus orígenes, iniciativas de tipo social, caritativo y educa- 
tivo, que con el tiempo han ido adquiriendo difusión internacional. 


8. Japón 


8.1. Los inicios 


Según los Anales del Japón (j. nihonshoki, H A+ HE4%t ), en el año 552 el soberano 
Seimei del reino coreano de Paekche, ante la amenaza de ser invadido por los 
reinos vecinos de Silla y Koguryo, envió a la corte japonesa una embajada con 
una estatua de oro del Buddha Shakyamuni, sutras y otros objetos rituales, para 
obtener auxilio. Este hecho representa el primer vestigio histórico de la llegada 
del buddhismo al archipiélago nipón, aunque posiblemente ya se empezó a te- 
ner noticia del buddhismo a principios del siglo vI. De hecho, en otro texto his- 
tórico, el Fusoryakki ( 4k3ENS Gt, ), se menciona la llegada de un monje buddhista 
chino a tierras japonesas en el año 522. 

En una época en la que Japón se abría a los sistemas de pensamiento y a las cien- 
cias chinas, como el confucianismo, el taoísmo, la astrología o la escritura ideográ- 
fica, el buddhismo representó para la corte un sistema religioso de prestigio y un 
garante de la protección del país ante las amenazas externas, gracias a sus ritos pro- 
piciatorios. La llegada del buddhismo a Japón se produjo, pues, en un momento de 
profunda transformación de la sociedad japonesa. Algunos clanes de la aristocracia 
como el Soga— mostraron una voluntad reformista y eran favorables a la adopción 
de la nueva religión. Otros, en cambio, como el Mononobe, se mostraron hostiles 
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ante la constatación de la transformación irreversible de la sociedad tradicional que 
suponían los cambios, al tiempo que estaban temerosos de contrariar a las divini- 


a 


dades de la religión nacional: el sintoísmo (j. shintó 4HÉ ). 


Las luchas entre los clanes favorables a la tradición local y los clanes pro 
buddhistas desembocaron en la batalla de Shigisan (587), de la que salió gana- 
dor el clan reformista de los Soga. Así se inició la era de Asuka (593-710), que 
toma el nombre de la capital del reino. El emperador Yomei —el primero en de- 
clararse buddhista- reconoció la nueva religión y el buddhismo comenzó de 
esta manera a difundirse por el archipiélago nipón. Su sucesor, el príncipe Sho- 
toku Taishi (574-622), que tuvo dos instructores buddhistas procedentes de 
Corea, impulsó la tendencia reformista y el buddhismo pasó a ser religión de 
Estado. Como consecuencia, el soberano se convertía, según la doctrina 


buddhista que seguía la tradición india de los Chakravartin (j. tenrin seió HERE ), 
en “soberano universal”, el equivalente seglar de un buddha. 

En este sentido, Shotoku Taishi, a quien se atribuye la composición de los co- 
mentarios de tres sutras que bien pudieran ser las primeras obras del buddhismo 
japonés, elaboró una constitución que tenía elementos de inspiración buddhista, 
aunque también confuciana. A la vez, impulsó la construcción de templos budd- 
histas, como el Shintenno (587), en conmemoración de la victoria sobre el clan 
Mononobe;, el Hoko (588), en el que se veneraba al Buddha Shakyamuni,; o el 
Horyu (607), en el que se veneraba al “Buddha de la medicina” (j. yakushi nyorai 
SEBA ). El buddhismo vivió un periodo de gran expansión; se tiene constancia 
de que en el año 624 había 46 templos, con 816 monjes y 569 monjas. 

El buddhismo era visto por la corte imperial como un garante de la prospe- 
ridad del país y como signo de modernidad, siguiendo el modelo sociopolítico 
chino. En cuanto a su práctica por parte de la población, ésta se centraba sobre 
todo en la súplica de beneficios materiales y salud física, para cuya consecución 
se consideraba fundamental la purificación de las malas acciones cometidas. 


8.2. La aparición de las escuelas 


En el periodo de Nara (710-794), la capital del imperio fue trasladada a esta 
ciudad de nueva planta, que se erigió siguiendo el modelo de Chang/an, la ca- 
pital china, dentro de esa tendencia de apertura hacia el continente que, al mis- 
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mo tiempo, propició la llegada de un flujo de monjes chinos y coreanos. Ya 
iniciada durante el periodo anterior, en la era de Nara se completó la introduc- 
ción de las llamadas “Seis escuelas de la era de Nara”, de origen chino, en las que 
se combinaban enseñanzas del hinayana (vinaya, Avatamsaka-sutra, etc.) y del 
mahayana (Madhyamika, Yogachara, etc.). 

En el año 710 entró en vigor un código de leyes (j. ritsu ryó F245 ) y, paralela- 
mente, se constituyó otro código para la comunidad monástica buddhista (j. 
sóni ryó), probablemente con el fin de prevenir posibles excesos de esta nueva 
clase influyente, cuya expansión se quería controlar. Por esta razón, años des- 
pués, algunos altos mandatarios buddhistas -como Gembo (m. 746) y Dokyo 
(m. 772)- llegaron a ser condenados al exilio. Con todo, el emperador Shomu 
(1. 724-749) adoptó el buddhismo como base para su gobierno y promulgó va- 
rios edictos que establecían que en cada provincia debía erigirse y venerarse una 
estatua del Buddha, y construirse un templo dedicado a los “Cuatro reyes divi- 


nos” (j. shitenno VUK=E ) protectores del país, en los que se rendiría culto al 


Buddha arquetípico Vairochana. El primero de ellos fue el Todai Ji ( HA ), 
donde, para proteger a todo el reino, se erigió una estatua gigante del Buddha 
Vairochana. Ésta fue consagrada por el monje indio Bodhisena (704-760), que 
en el año 733 llegó a Japón desde la India, a través de la China meridional. 

El proceso de conversión de Japón al buddhismo supuso la incorporación de 
elementos religiosos autóctonos, como el culto sintoísta a los kami (4H ), las di- 
vinidades de la naturaleza. De igual modo sucedió en las diferentes culturas asiá- 
ticas por las que se iba difundiendo el buddhismo. Efectivamente, la gran 
civilización buddhista panasiática se tiñó de los múltiples colores de las culturas 
locales con las que se encontró. 

En el siglo ví aparecieron las primeras muestras de “fusión entre el sintoísmo y 
el buddhismo” (j. shimbutsu shugo *HA-H 4 ). Entre éstas cabe mencionar la desig- 


nación del dios sintoísta Hachiman como protector del templo buddhista de Todai, 
en Nara, al ser considerado un verdadero bodhisattva; o la leyenda según la cual 
esta misma divinidad había revelado que Amaterasu (j. AHRI4% ), la divinidad pri- 
mordial del sintoísmo, era una manifestación del Buddha histórico. Este fenómeno 
sincrético, que permitió la convivencia de ambas religiones, se desarrolló sobre 
todo en el siglo IX. Fue entonces cuando se formó, por ejemplo, la escuela tántrica 


Shingon (j. 433% ), que es la mayor expresión del sincretismo entre sintoísmo y 
buddhismo, y continúa estando presente en la sociedad japonesa contemporánea. 


O Editorial UOC 226 Pensamiento y religión en Asia oriental 


La tradición tántrica fue introducida en Japón por el monje Kukai (774-835), 
a su regreso de un viaje a China (804-806), donde recibió la transmisión de Hui- 
guo (ch. ER, 746-805), el séptimo Patriarca de la escuela Zhenyan, la escuela 
tántrica del buddhismo chino. Kukai estableció el monasterio de Kongobu 
(832), en el monte Koya, y así se inició la difusión de las enseñanzas tántricas 
en Japón, en torno a los tantras Mahavairochana-sutra y Vajrashekhara-sutra. 

En la era de Heian (la “Era de la paz”, 794-1185), el emperador Kammu trasla- 
dó la corte a Heian Kyo —la actual Kyoto- para alejarse del dominio de la comuni- 
dad buddhista de Nara. Este hecho produjo un movimiento de renovación 
buddhista. Las embajadas oficiales que enviaba el emperador a la corte china de 
los Tang viajaban acompañadas de monjes buddhistas, que permanecían en Chi- 
na algunos años para estudiar. A su regreso a Japón traían consigo nuevos textos 
traducidos al chino o incluso escritos directamente en sánscrito. Este conocimien- 
to directo de las fuentes del buddhismo, por parte de maestros japoneses, permi- 
tió que las antiguas escuelas locales, de origen chino, dieran paso a la aparición 
de nuevas escuelas fundadas por maestros autóctonos. Así surgieron la Tendai 
(j. KE), impulsada por Saicho (767-822), y la Shingon, fundada por Kukai. 


Fueron las escuelas principales que se formaron en este periodo, junto con la del 


buddhismo de la “Tierra pura” (j. jodo 'RHE%3;s. sukhavati), que se basa en el 


culto a Amida (j. MINE ; s. amitabha), el Buddha de la “Luz inconmensurable”. 

Esta importante renovación significó también la introducción del vajrayana 
en Japón. Su mayor exponente fue (y lo sigue siendo, si bien dividida en 18 ra- 
mas) la escuela Shingon, aunque también estuvo presente en la tradición Mikk- 
yo, de la escuela Tendai de Saicho. De esta manera, paralelamente a la 


sy 


institución monástica, se formó el Shugendo (j. (E5%3É ), la tradición de ascetas 


taumaturgos (j. yamabushi MX ), basada a la vez en el ascetismo sintoísta y en 
el buddhismo esotérico. 


8.3. La época clásica 


Después de los conflictos internos que llevaron a su fin la era de Heian, el 
periodo de Kamakura (1185-1333) se caracterizó por el poder militar de los Sho- 
gun ('generalísimos”), título hereditario de la familia Hojó hasta 1332. 
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Durante este periodo, en que se habla de las “Nueve escuelas de Kamakura”, 
el buddhismo japonés llegó a su madurez y se formó la que acabaría siendo la 


principal escuela del buddhismo del país: el zen (¡. $% ). Se trata de la adaptación 


japonesa de la escuela china chan, de la tradición mahayana. Su pionero en el 
archipiélago nipón fue Eisai (1141-1215), que impulsó la rama Rinzai del zen. 
Posteriormente, Dogen (1200-1253) fundó su rama Soto. 

El Gran Buddha (¡. daibutsu K1L ) de Kamakura, uno de los monumentos más 
admirados de todo el buddhismo japonés, es de este periodo. Se trata de una im- 
ponente estatua de bronce, de 13,35 m de altura y 850 toneladas de peso, que 
fue fundida en el año 1252. 

Mientras el zen se difundía rápidamente entre la nobleza y las clases intelec- 
tuales, el buddhismo de la “Tierra pura” era el culto predominante entre las ca- 
pas populares. Al final de la era de Kamakura, en el siglo XItL, surgió la escuela 
del “Loto solar”, del nombre de su fundador, Nichiren (j. Hz, 1222-1282). 
Basada en el “Sutra del loto” (s. saddharmapundarika-sutra, j. hokke kyo ExXERE ), 


la Nichiren —que se caracterizó por su carácter totalitario— sería la última gran 
escuela que se creó en el seno del buddhismo japonés, si bien dio origen a otras 
escuelas menores. Una de éstas es la Soka-Gakkai, de gran difusión en Occiden- 
te, que presenta ciertas connotaciones sectarias. 


8.4. De la era de Ashikaga a la actualidad 


Las luchas por el poder entre las diferentes facciones de la familia imperial ja- 
ponesa dieron lugar a una gran inestabilidad política en el gobierno de los Sho- 
gun. Por su parte, la influencia del zen en la sociedad -sobre todo mediante la 
escuela Rinzai- fue en aumento, llegando a impregnar casi todas las formas cul- 
turales del inicio de la era de Ashikaga (1333-1573), conocida también con el 
nombre de Muromachi: el teatro, la pintura, la arquitectura, etc., además del arte 
de la jardinería y la elaboración de la ceremonia del té, que se acabaría difundien- 
do entre la clase nobiliaria. Pese a ello, todas las escuelas buddhistas se cerraron 
en sí mismas y se convirtieron en estructuras rígidamente jerarquizadas. 


Un día, Sen-No Rikyu pidió a un discípulo suyo que pasara el rastrillo por el jardín 
del monasterio. El monje lo hizo con concentración durante un buen rato. Al acabar, 
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quedó bastante satisfecho de su trabajo porque el jardín resplandecía de limpio. En- 
tonces pidió al maestro que fuera a inspeccionarlo. 


Rikyu echó un vistazo al jardín. Acto seguido, se acercó a uno de los árboles, lo cogió 
por el tronco y lo sacudió hasta que cayeron al suelo algunas hojas. 


"Ahora está mejor...”, dijo. 


El jardín perfectamente pulcro representa el aferramiento a un ideal, y todo ideal es 
un prejuicio del cual debe liberarse quien busca la verdad. 


Del mismo modo, durante los violentos periodos de Muromachi (1392-1490) 
y de Azuchi Momo Yama (1573-1603), diferentes escuelas se vieron implicadas 
en cruentos enfrentamientos y guerras civiles, y el país no recuperó la paz hasta 
la era de Edo (1603-1868). Aunque los monasterios no recobraron su poder po- 
lítico, figuras como Ingen (1592-1673) o Hakuin (ca. 1686-1769) buscaron a lo 
largo de los siglos XVII y XVII una reforma del pensamiento zen para acercarlo a 
la población. Otros volvieron al estudio de las fuentes sánscritas para recuperar 
el sentido original de las enseñanzas, pero en los siglos XVIII y XIX el neoconfu- 
cianismo era ya el pensamiento predominante. Además, durante el proceso de 
modernización que vivió Japón durante la era Meiji (1868-1912), con el auge 
del nacionalismo se produjo un movimiento de retorno al sintoísmo, que fue 
erigido en culto imperial en detrimento del buddhismo. Éste fue oficialmente 
separado del anterior y el gobierno le retiró su apoyo institucional. 

El siglo xx dio paso a la aportación del buddhismo japonés a Occidente, 
principalmente la tradición zen, pero también algunos movimientos como el 
Soka-Gakkai u otros que preconizaban un sincretismo con la filosofía europea, 
como la conocida “Escuela de Kyoto”. Algunos de los mayores representantes 
de este proceso de difusión fueron los maestros Taisen Deshimaru y Daisetz 
Teitaru Suzuki. 


8.5. El zen 


El buddhismo zen, que proviene de la escuela chan, se enmarca en la tradi- 
ción mahayana. Con todo, con respecto a la doctrina gradualista de esta última, 
tiene la particularidad de proponer un itinerario súbito e intuitivo para la reali- 
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zación de la verdadera naturaleza de la realidad, en contraposición a la com- 
prensión intelectual, lógica y analítica de ésta. 


“La Vía del Buddha hay que percibirla a través de los sentidos y no a través del inte- 
lecto.” 


T. Deshimanu (1982). Autobiografía de un monje Zen (pág. 83). Madrid: Luis Cárcamo. 


Es el satori (j. EY ), “percepción directa”, reconocimiento”. Se explica que es 
como un atisbo —de duración variable- que, en contraposición a la comprensión 
conceptual y convencional de la realidad, permite obtener una visión intuitiva, 
aunque pasajera, de la naturaleza del absoluto. Al principio se trataba de un con- 
cepto común a todos los enfoques del zen, pero la escuela Soto lo rechazó a par- 
tir del siglo XVII. 


Una vez, el maestro japonés NanIn (xIx-xx) recibió a un profesor universitario que 
quería hacerle unas preguntas sobre el zen. Siguiendo las reglas de la hospitalidad ja- 
ponesa, Nan-In sirvió un bol de té a su huésped. El maestro vertió el té en el bol, y, 
cuando empezó a derramarse, el maestro lo siguió vertiendo. El profesor lo miró con 
extrañeza y no pudo dejar de comentar: 


14 


—”El bol ya está lleno. Se derrama... ¡Ya no cabe más té 


- “Su mente es como este bol,” le dijo entonces Nan In. “Está llena de opiniones y de 
especulaciones. ¿Cómo quiere entender el zen, si antes no vacía el bol de su mente?” 


La meditación, zen en japonés, término que da nombre a la escuela misma, 
se considera un medio de acceso directo al estado de buddha. El zen, sin embar- 
go, no utiliza las dos técnicas más características de la meditación según el ma- 
hayana, que corresponden a la fase de “calma” (s. shamatha) y “visión 
profunda” (s. vipashyana). Se basa, en cambio, en fijar la atención de la mente 
pero sin centrarla en objeto alguno. El objetivo es liberarla de sus propios pen- 


samientos (j. mushin HE» ) y de todo contenido, para que así se desvele la natu- 


raleza de las cosas, más allá de las apariencias. La meditación zen recibe 


entonces la denominación propia de zazen (j. A£K% ) y adopta diversos rasgos es- 


pecíficos en cada escuela. Así, en la escuela Soto, la meditación se realiza sen- 
tándose, en la rígida postura preestablecida, de cara a un muro blanco, mientras 
que en la escuela Rinzai se lleva a cabo ante un espacio vacío. 
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En la escuela Rinzai, el discípulo recibe las enseñanzas de su maestro y le 
hace preguntas sobre ellas. En la escuela Soto, en cambio, el discípulo también 
recibe enseñanzas de un maestro pero debe limitarse a escucharlo, sin hacerle 
preguntas. La tradición Rinzai enfatiza la importancia del koan para despertar 
el espíritu de iluminación (s. bodhi, j. bodai +4 ), mientras que la Soto da prio- 
ridad a la meditación sin objeto de referencia, aunque también hay maestros 
que emplean los koan. 

No obstante, la meditación no es el único medio para acceder a la ilumina- 
ción espiritual, ya que uno de los principios fundamentales del zen reconoce 
la posibilidad de alcanzar el despertar espiritual de forma súbita; es decir, rea- 


lizar el estado de buddha (j. bussho (AVE ) en un instante. Esta concepción súbita 
de la iluminación ya estaba presente en China en las enseñanzas de Daosheng 


(ch. 164E , siglo v), en la “Escuela del Sur” (fundada en el siglo VII) del buddhis- 
mo chan y, desde buen principio, en el tacísmo. 


8.6. El koan 


El koan (j. ¿4% ) es uno de los medios más singulares del buddhismo zen. Se 
trata de enunciados breves, extraídos de un sutra o ideados por un maestro, que 
proponen una pregunta paradójica estructurada en torno a una palabra clave. 
Su resolución requiere la superación del razonamiento lógico y discursivo habi- 
tual; de este modo, conduce a la transformación de la consciencia del practican- 
te, transformación que se considera necesaria para acceder a la comprensión 
última de la realidad espiritual. Empleados en China por la “Escuela del Sur”, el 
uso de los koan en Japón es actualmente exclusivo de la escuela Rinzai, pues la 
escuela Soto abandonó su práctica en el siglo XVII. 

Un ejemplo de koan: las manos, al aplaudir, producen un sonido. ¿Qué so- 
nido se produce al aplaudir con una sola mano? 

Otros medios accesorios que se utilizan en la práctica del zen para alcanzar 


el despertar supremo son, por ejemplo, el tiro con arco (j. kyudo “38 ), en el con- 


texto general de las artes marciales (j. budo, ¡XiÉ ). Los diferentes procesos que 
implica su práctica se convierten en analogías del camino espiritual. Así, la dia- 
na representa la naturaleza última de la realidad, mientras que el instante en 
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que se suelta la cuerda, cuando hay que liberar una gran tensión sin esfuerzo, 


sy 


constituye una ocasión única para alcanzar el satori. La caligrafía (j. shodo 58 ), 


la pintura (¡. sumie E%2 ) o el arte de la jardinería son otras actividades que el zen 
transforma en medios adecuados para acceder a la liberación espiritual, como lo 
es, al fin y al cabo, cualquier actividad común de la vida cotidiana. 

De esta manera, en el transcurso de una conversación con el maestro (j. roshi 
E ), durante el desarrollo de una actividad cotidiana, mientras se practica el 
tiro con arco o, principalmente, durante una sesión de meditación zazen o en la 
comprensión de un koan, todo el mundo puede intuir o atisbar momentánea- 
mente la iluminación final. 

La analogía del camino hacia la iluminación se representa tradicionalmente 
con una serie de viñetas bastante popular en el ámbito del zen. Estas viñetas 
“del joven y el búfalo” son de origen chan y se remontan a la época de la dinas- 
tía Song de China (siglos X-XIII), pero se han dado a conocer en Occidente sobre 
todo por medio del zen. 

Las diez viñetas describen los estadios metafóricos que conducen al discípulo 
al momento en que alcanza la iluminación. En ellas el búfalo representa la men- 
te humana, y el joven, el discípulo que practica el arte de la meditación. En la 
primera viñeta (1), que corresponde al estadio inicial del desarrollo espiritual, el 
joven busca al búfalo, mientras se interroga sobre su paradero. En la segunda vi- 
ñeta (2), descubre las huellas del búfalo. Dicho de otro modo, el discípulo em- 
pieza a comprender que la práctica de la meditación lo puede conducir a 
descubrir la verdadera naturaleza de su mente. En el tercer estadio (3), el joven 
entrevé al búfalo, pero, como continúa sumido en la confusión, lo vuelve a per- 
der de vista. En la cuarta viñeta (4), atrapa al búfalo e intenta sujetarlo. Es decir, 
el discípulo comienza a comprender la naturaleza real de la mente. Ya sabe qué 
hay que hacer, pero aún no sabe cómo ponerlo en práctica. En el quinto estadio 
(5), el joven doma al búfalo y lo amansa. En los estadios sucesivos, el joven ca- 
balga al búfalo para volver a casa (6) y después lo deja, dado que ya no lo nece- 
sita (7). Finalmente, el discípulo supera su “yo” fenoménico (8) y así alcanza el 
perfecto conocimiento espiritual (9). En el décimo y último estadio (10), el dis- 
cípulo vuelve al mundo y ayuda a los demás seres a recorrer el camino hacia el 
estado búddhico. 
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Resumen 


Hinayana, mahayana y vajrayana son las tres grandes corrientes en las que 
se divide la enseñanza del Buddha, cada una de las cuales enfatiza básicamente 
el aspecto moral, metafísico y esotérico, o el individual, comunitario e integral 
del buddhismo, respectivamente. 

Entre los rasgos doctrinales fundamentales, comunes a todas las escuelas, 
hay que recordar en especial: 


+ La negación del concepto de alma, considerada como entidad eterna pre- 
sente en toda persona, que se separa del cuerpo con la muerte. El buddhis- 
mo habla, en cambio, de un principio causal de consciencia, impermanente 
y mutable, presente en todo individuo no iluminado. 

e La creencia en el carácter ineluctable del karma, el principio de la causa- 
lidad inherente a todo tipo de acto: físico, verbal y mental. 

e La creencia en el samsara o ciclo de renacimientos (erróneamente genera- 
lizados como “reencarnaciones”, que sólo son un caso particular de aqué- 
llos) de todos los seres mortales condicionados por el propio karma. 

e La teoría de la vacuidad metafísica, según la cual todo fenómeno (lo que 
se manifiesta a los sentidos y a la consciencia), incluida nuestra misma 
mente, es insustancial y vacuo en sí mismo, en tanto que falto de natura- 
leza propia. 

e Lapráctica de técnicas meditativas, como medio idóneo para llevar a efec- 
to la potencialidad búddhica inmanente en todos los seres. 


En Asia oriental (China, Corea y Japón), principalmente, se ha difundido la 
corriente mahayana, en torno a la transmisión de determinados textos doctri- 
nales; y, en menor medida, la tradición vajrayana (que es predominante en el 
Tíbet), donde el saber se transmite de forma directa de maestro a discípulo. 
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Capítulo V 

Religiones autóctonas de Asia oriental: Japón y Corea. 
Shintoísmo y chamanismo 

Antonio José Doménech del Río 


En este capítulo se estudiarán las religiones autóctonas de Japón y Corea. 
Después de haber analizado las tres principales tradiciones religiosas de Asia 
oriental, confucianismo, taoísmo y buddhismo, podremos profundizar en dos 
tradiciones religiosas que están íntimamente ligadas a la tierra y a las caracterís- 
ticas culturales de las naciones en las que nacieron. Estas dos tradiciones son el 
shintoísmo y el muismo (o chamanismo coreano). 

Las tres tradiciones del confucianismo, taoísmo y buddhismo han influen- 
ciado religiosa y culturalmente tanto a China como a Corea y Japón. Pasaron 
desde China a Corea y Japón y, en cada una de estas naciones, han tomado ca- 
racterísticas muy específicas tras mezclarse con las religiones autóctonas ya exis- 
tentes en esos territorios antes de su llegada. Estas tradiciones propias, 
shintoísmo y muismo, estaban arraigadas en Japón y Corea respectivamente an- 
tes de la llegada de las otras tradiciones religiosas y se fueron desarrollando al 
mismo tiempo que estas culturas iban evolucionando. Por este motivo, conocer 
el origen de estas tradiciones es importante para poder entender la personalidad 
y el pensamiento japonés y coreano. 

En este capítulo analizaremos los principales elementos del shintoísmo y del 
chamanismo cada una de ellas, sus doctrinas, ritos, “escrituras” (cuando exis- 
tan, ya que son religiones donde la tradición oral es muy importante), rasgos 
característicos, figuras religiosas, festividades, santuarios, etc. 

También dedicaremos buena parte de nuestra atención a la evolución histó- 
rica y a las transformaciones que han ido sufriendo a lo largo de los siglos y los 
cambios producidos por el contacto con las otras tradiciones religiosas y con la 
modernidad. Al tratarse de tradiciones milenarias también es importante anali- 
zar cómo han sabido adaptarse a los retos del mundo contemporáneo. 
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Finalmente, profundizaremos tanto en los aspectos históricos como en los 
elementos doctrinales y prácticas. No se trata de una simple enumeración de 
conceptos, sino de una aproximación real a sus prácticas y un intento por com- 
prender el espíritu que mueve a sus creyentes, de modo que podamos conocer 
mejor el alma de estos dos pueblos, el japonés y el coreano. 


1. El shintoísmo japonés 


1.1. Introducción: el papel del shintoísmo en la cultura japonesa 


El shintoísmo es frecuentemente descrito como la religión nacional de Ja- 
pón; actualmente existen cerca de 60 millones de seguidores de esta religión (las 
cifras oficiales del Gobierno japonés, poco rigurosas, hablan de unos 110 millo- 
nes), a pesar de que en Japón no hay ningún impedimento en ser seguidor de 
las prácticas confucianas y buddhistas y, al mismo tiempo, entregarse a los cul- 
tos shintoístas. Esto es debido a que el shintoísmo está íntimamente ligado al 
pueblo japonés y al mundo que le rodea. El shintoísmo incluye una gran varie- 
dad de mitos, creencias y prácticas religiosas. 

Entre otras cosas, la mitología shintoísta enseña que Japón y el pueblo japo- 
nés fueron directamente creados por los dioses, y que los emperadores eran des- 
cendientes directos de uno de ellos. 

Los kami (+1), dioses del shintoísmo, están arraigados en las bases del mundo 
japonés; sus leyendas y mitos nos describen la creación y los orígenes de la tierra 
japonesa y de sus gentes. Por tanto, podemos decir que es una religión que se 
centra en la unidad y la comunidad que forma el pueblo japonés, y en sus gentes 
y su existencia en este mundo. Es por esta razón por lo que prácticamente todos 
los japoneses se consideran seguidores de esta religión y, en cierta manera, se 
podría incluso decir que shintoísmo y ser japonés son sinónimos. 

En el Japón rural, los templos dedicados a los dioses del shintoísmo eran tra- 
dicionalmente los lugares centrales de la vida de la comunidad. En ellos se guat- 
daba al kami protector del pueblo y sus habitantes, y a ellos se dirigían todos los 
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miembros de la comunidad para ofrecer sus oraciones y pedir al dios en cuestión 
una buena cosecha, el don de la fertilidad o la prosperidad. Los templos y sus 
kami eran también el lugar de reunión para celebraciones y festivales durante 
todo el año. 

Estos aspectos del shintoísmo continúan vivos incluso hoy en el Japón con- 
temporáneo y no son simplemente un vestigio del Japón folclórico. Los festiva- 
les siguen siendo momentos muy importantes para el pueblo japonés tanto en 
las zonas rurales como en las urbanas. Además, el papel de los kami y sus tem- 
plos como guardianes de la fertilidad y la producción ha sido también salva- 
guardado incluso por las grandes compañías y empresas japonesas, muchas de 
las cuales construyen pequeños templos, en los que se venera a los kami protec- 
tores de sus negocios. 

Otro aspecto más controvertido del shintoísmo es su relación con el nacio- 
nalismo japonés y sus conexiones con los poderes políticos. El shintoísmo 
concedió al emperador de la nación el rango de kami, dios, y a su vez el gobier- 
no de la nación se convirtió en el protector del shintoísmo. El emperador es 
considerado como descendiente directo de Amaterasu (XK HG), la poderosa diosa 
del Sol, hija mayor de Izanagi, una de las deidades mas importantes de la mi- 
tología japonesa. Nació del ojo izquierdo de su padre, mientras éste se lavaba 
a su regreso del infierno. Se la venera como divinidad espiritual y como ante- 
pasada sagrada de la familia imperial. Su historia se relata en los poemas épicos 
Kojiki y Nihonshoki. Este mito confiere una posición especial al Emperador, 
que en algunos momentos de la historia incluso ha sido considerado un dios 
viviente. El emperador era considerado el símbolo unificador del Japón. Aún 
en la actualidad para algunos japoneses, especialmente las generaciones más 
mayores, el emperador sigue siendo respetado como una divinidad, y el pue- 
blo japonés, un pueblo elegido por los dioses. Pero también hay muchos japo- 
neses que se oponen fuertemente a esta conexión entre el estado, la política y 
el shintoísmo. Éste sigue siendo un tema de controversia y discusión para mu- 
chos ciudadanos japoneses. 

El shintoísmo, por tanto, incorpora muy diversos temas desde los elementos 
populares y políticos hasta los propiamente religiosos que lo caracterizan como 
tradición religiosa, como por ejemplo sus figuras espirituales, los kami, los luga- 
res sagrados, los rituales, las oraciones, etc., aspectos que analizaremos a lo largo 
de este capítulo. 
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1.2. Rasgos característicos del shintoísmo 


En este apartado vamos a describir algunos de los elementos y rasgos más ca- 
racterísticos del shintoísmo, así como algunas de sus prácticas más significativas. 


1.2.1. Kami 


El shintoísmo carece de fundador y de escrituras originales. La creencia y la 
práctica shintoísta giran en torno a la adoración de los kami, divinidades que 
supervisan casi cualquier aspecto de la naturaleza y de la vida humana. La pala- 


bra “shinto” (+*HÉ ) en japonés está compuesta de dos ideogramas “shin” (4H ), 


que equivale al término indígena kami y significa “dios” o “divinidad”, y “to” 
GÉ ), que significa “camino”. El término como tal se comenzó a utilizar en el 
siglo vI, para distinguirlo de la nueva religión buddhista que entonces se había 
asentado ya en Japón. 

Los caracteres japoneses pueden leerse en su mayoría con una doble pronun- 
ciación, la original japonesa (Kun-yomi) y la derivada del chino (On-yomi). Por 


ello, el carácter 4h se puede leer como shin (del chino shen) o como kami,. 
Podríamos traducir la palabra shinto como “el camino de los kami”. El térmi- 
no kami es una palabra honorífica que designa a los espíritus sagrados. Todos 
los seres tienen tales espíritus, y en cierta medida se puede decir que todos los 
seres pueden ser considerados kami o pueden llegar a serlo. 
A pesar de que existen diversos tipos de kami, todos ellos comparten algunas 


características en común. 


1) No tienen forma propia, sino que generalmente su presencia se materia- 
liza en objetos que actúan como receptáculos (árboles, piedras, varas, estandat- 
tes, etc.). Antiguamente las muñecas en Japón se diseñaban precisamente como 
residencia de los kami, y sólo mucho después se convirtieron en un juguete para 
niños. 

2) Los kami no desempeñan una función ética. Son fuerzas que responden 
positiva o negativamente dependiendo de cómo se las trate. No importan las 
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virtudes interiores de los hombres que solicitan sus favores, sino únicamente la 
corrección de los rituales, las ofrendas y el culto. 

3) Los kami habitan en un mundo propio, a pesar de que se les puede con- 
vocar para que visiten el mundo de los hombres, mediante rituales celebrados 
en determinadas épocas. 

4) La mayoría de kami aborrece la imperfección que representa la muerte, la 
suciedad y la sangre. Se sienten especialmente ofendidos por la sangre vertida 
en los nacimientos humanos o durante la menstruación, así como por los eflu- 
vios de los muertos. Cualquier persona afectada por estos tipos de impureza 
debe mantenerse alejada de los lugares de culto durante un cierto período de 
tiempo. 

5) Finalmente, los kami no pretenden revelar la verdad última ni mostrar un 
camino de transformación interior, sino que simplemente conceden bendicio- 
nes materiales: curaciones, matrimonios, riqueza, talento, etc. En el shintoísmo 
no hay lugar para un camino interior ni tampoco para la iluminación. 


Tipos de kami 


Podemos clasificar los objetos, fenómenos y seres que desde tiempos remotos 
han sido designados como kami en las siguientes categorías: 


1) Las cualidades de la fertilidad, del crecimiento, y de la producción. 

2) Los fenómenos naturales, como el viento y los truenos. 

3) Los objetos naturales, como el sol, las montañas, los ríos, los árboles y las 
rocas. 

4) Algunos animales. 

5) Los espíritus de los antepasados. Entre estos últimos se encuentran los espíri- 
tus de los antepasados imperiales y los antepasados de las familias nobles. Los es- 
píritus de los héroes nacionales, hombres que destacaron por sus acciones o 
virtudes, aquellos que han contribuido con sus vidas al crecimiento de la civiliza- 
ción, la cultura, y el desarrollo humano; o aquellos que han muerto por la nación. 

6) También son considerados kami los espíritus guardianes de la tierra, de los 
oficios y de las ocupaciones. 

7) No todos los kami son espíritus superiores a los humanos y benévolos 
con ellos, sino que también algunos espíritus son considerados malignos u oni 
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(2, demonios). Estos demonios de la tradición japonesa son invisibles. Se cree 
que algunos son espíritus animales capaces de adueñarse de una persona. En- 
tre los más temidos se encuentra el espíritu del zorro, y quien está poseído por 
él debe enfrentarse a todo tipo de calamidades, como enfermedades o, incluso, 
la muerte. 

8) Los espíritus malignos, conocidos como obake (4EMEIF ) o fantasmas. Se 
cree que son capaces de causar daños considerables, aunque es posible expulsar- 
los mediante rituales adecuados. 


La función de guardianes es especialmente importante entre los kami. Cada 
kami tiene sus propias características, aptitudes y misiones; y cada uno de ellos 
es adorado como el fundador o guardián de algún objeto o fenómeno concreto. 

Por ejemplo, uno es el guardián de la distribución del agua, otro de la fabri- 
cación de las medicinas, y otro de la curación de las enfermedades. También hay 
kami que son los protectores de un determinado territorio, grupo o clan. 

Los kami protectores de los clanes (uji, X ) tienen especial importancia. Se les 


llama ujigami ( EX 4R ) y siempre son venerados en los santuarios. Se pueden en- 
contrar numerosos santuarios dedicados a estos kami por toda la nación. Los uji- 
gami eran, por lo tanto, un medio de cohesión ideológica y de identificación y 
podían tomar en su caracterización propia algunos rasgos definitorios del am- 
biente natural en el que se situaba el uji. 

El Japón primitivo se organizaba en linajes, uji, que determinaban la estruc- 
tura de relaciones sociales; la pertenencia al uji se sustentaba en lazos de paren- 
tesco comunes, en la aceptación de la jefatura del uji y en el culto de la divinidad 
protectora, ujigami. 


1.2.2. Santuarios y lugares sagrados 


Los santuarios del shintoísmo (jinja, *H4t ), dedicados a diversos kami, se ha- 
llan dispersos por todo Japón. Y como existen muchos kami que animan distin- 
tos elementos de la naturaleza y el entorno, también hay muchos lugares que 
por su naturaleza se consideran sagrados. Por ejemplo, se considera que la mon- 
taña Fuji es un kami y las personas que la escalan realizan un acto de adoración 
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al subir a ella. La más famosa de todas las montañas sagradas japonesas, el mon- 
te Fujiyama (5 + 111), es venerada como una auténtica deidad shintoísta por mu- 
chos miles de peregrinos japoneses que ascienden cada año al santuario que hay 
en su cima. Está situada al sur de la ciudad de Tokio hacia la región de Izu. En 
el siglo xIx se originó un culto a Fuji consistente en la construcción de pequeñas 
réplicas de la montaña en los santuarios locales de muchas partes de Japón. 

El santuario shintoísta actúa como foco de una enorme variedad de rituales 
y de actividades. Los japoneses van a visitar los santuarios para pedirle a los dio- 
ses por sus necesidades, que pueden ir desde la salud hasta que los hijos aprue- 
ben los exámenes de acceso a la universidad. Estas peticiones personales son la 
manera más común de la observancia shintoísta. Pero los rituales más impor- 
tantes que se realizan en los santuarios son los celebrados con motivo de la fes- 
tividad anual (matsuri, % ) del kami local, momento en el que toda la población 
se reúne en el santuario para venerarlo. 

El matsuri es un acto simbólico en el que los participantes entran en contacto 
directo con los kami. Existen diversos tipos de matsuri: de súplica, de agradeci- 
miento, solemnes, festivos, etc. En cualquier caso, el matsuri representa uno de 
los dos principales tipos de festividad o ceremonial que existen hoy en día en 
Japón, junto con el nenchu gyoji (de origen chino o buddhista). 

Para entrar en el recinto de un santuario primero se debe pasar bajo la torii 


(puerta, E)x ) que representa el umbral que separa el mundo externo y secular 
del mundo sagrado de los dioses. La puerta está normalmente festoneada con 


heihaku (E fp ), tiras rasgadas de papel colocadas por parejas y que simbolizan la 
presencia de los kami. Dentro del recinto hay un bebedero de piedra con agua 
pura y, por lo menos, un cazo de bambú. El creyente saca un poco de agua, la 
vierte en sus manos y se moja ligeramente los labios, purificando así su cuerpo 
por dentro y por fuera, preparándose para presentarse ante los dioses. 

El santuario típico se compone de dos elementos principales: el honden (san- 
tuario, 4* KZ ), que contiene la imagen del kami y que rara vez, o nunca, visita el 


público seglar, y el haiden (oratorio, FEBXZ ). El creyente se aproxima al haiden, 
hace una pequeña ofrenda monetaria y, bien toca una campana atada a una lar- 
ga cuerda, bien da un par de palmadas para llamar la atención del kami. Luego 
se inclina con las manos juntas en actitud de oración y en silencio pide el favor 
del kami. Una vez hecha la demanda, el fiel vuelve a dar palmadas para señalar 
el fin de la oración. 
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Además de estos santuarios públicos, las familias tradicionales japonesas tie- 
nen en su casa un santuario en miniatura o kamidana ( +44 ). En él se encuentra 
una réplica en tamaño pequeño de un honden (santuario) con los nombres de 
los antepasados de la familia, a los que se honra como a kami. Uno de los miem- 
bros de más edad de la familia, generalmente la abuela, cuida del kamidana co- 
locando en él todas las mañanas tacitas de sake y platos con unos pocos granos 
de arroz y verduras. En los santuarios, los sacerdotes son quienes, de un modo 
similar, realizan la presentación de ofrendas a los kami, para que éstos puedan 
realizar sus labores en favor de los humanos. 


1.2.3. Rituales, ceremonias y festivales 


Los ritos y las ceremonias shintoístas conmemoran la vida, tanto la vida co- 
tidiana como los momentos más importantes de la vida del individuo, la co- 
munidad o la nación. Estas ceremonias pueden ser realizadas en la casa o en 
lugares públicos, pero sobre todo cobran mayor solemnidad en los santuarios. 
Estos ritos tienen como finalidad buscar la protección de los kami contra las 
desgracias y al mismo tiempo procurar la felicidad y la paz de los individuos y 
la comunidad. 

Las ceremonias varían mucho en su complejidad entre las realizadas en las 
casas particulares, las realizadas por creyentes shintoístas delante de los peque- 
ños altares en el hogar, y las ceremonias realizadas en los santuarios. También 
las ceremonias en los santuarios varían entre las ceremonias diarias de ofreci- 
miento realizadas por los sacerdotes del templo por la mañana y la tarde, y los 
festivales anuales que incluyen procesiones y ritos muy sofisticados, en los que 
participan miles de personas. 

Todas las ceremonias incluyen cuatro elementos: purificación (harai, %. ), un 
ofrecimiento (shinsen, +Hf ), una oración (norito, $; ), y una fiesta simbólica 
(naorai, E. ). El acto de adoración a los kami no es sólo algo que se realiza en el 
corazón del individuo sino que también se tiene que expresar por medio de ri- 
tuales religiosos. 

La purificación se realiza como preparación para ponerse en la presencia del 
kami, limpiando todo tipo de contaminación, mal o suciedad que haya en la 
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persona y restaurando el equilibrio corporal interno así como la relación armo- 
niosa del individuo con el mundo exterior. Las purificaciones ordinarias son 
realizadas tanto por laicos como por sacerdotes, vertiendo agua sobre las puntas 
de los dedos; por ellos se las conoce como temizu (literalmente mano agua, +7k ). 
Las purificaciones formales las realizan los sacerdotes. Primero recitan una ora- 
ción de purificación y luego agitan una rama de sakaki sagrado (árbol de la pros- 
peridad, Mi ) por encima de la persona, grupo u objeto a purificar. Sakaki es una 
rama de pino sagrado con la que los sacerdotes shintoístas realizan los ritos de 
purificación en los santuarios. Este acto generalmente va acompañado por la as- 
persión de agua salada. También hay purificaciones que se realizan por medio 
del baño y ceremonias de purificación de la nación o de toda la tierra, llamadas 
oharai ( Kik ), literalmente “gran purificación”. 

Hay tres tipos diferentes de purificación ritual: 


+ Misogi (ablución, 12). Lavado del cuerpo con agua. Normalmente, se lavan 
las manos y enjuagan la boca en los recipientes de agua que hay en la en- 
trada de los santuarios. Aquí se incluirían los baños de purificación pre- 
vios a los festivales, y otros baños especiales de agua fría. 

e Harae ( 4% ). Expulsión de todo polvo o adherencia impura, tanto fisica 
como espiritual. 

*e Tmi (abstinencia, ). Abstinencia especialmente exigida a las personas en- 
cargadas de los rituales religiosos. Por ejemplo, es necesario mantenerse 
alejado del bullicio popular en tiempos de festivales, comer determinados 


alimentos, etc. 


Las ofrendas a los kami son los ritos más comunes que los fieles shintoístas 
deben realizar diariamente, al menos una vez al día y, si es posible, dos veces. 
Con este acto se evita que el kami se sienta infeliz y la mala fortuna recaiga sobre 
los individuos. Los regalos que se ofrecen a los kami pueden variar mucho pero 
los más comunes son, el arroz, la sal, el agua y las flores. Los tipos de ofrendas que 
son presentadas delante del kami son cuatro: dinero, alimentos y bebidas, obje- 
tos materiales (como telas de seda, algodón, pinturas, etc.) y objetos simbólicos 
(una rama de sakaki sagrado, bailes, danzas, etc.). 
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Las oraciones ofrecidas en los santuarios son recitadas en japonés clásico por 
los sacerdotes. En estas oraciones se alaban las cualidades del kami, se expresa 
agradecimiento, se hacen peticiones, etc. 

Las ceremonias shintoístas se concluyen con una fiesta sacra, denominada 
naorai, que significa “comer juntos con el kami”. Este rito consiste en beber for- 
malmente un poco de vino de arroz servido por el sacerdote oficiante de la ce- 
remonia. Sin embargo, en las grandes festividades, las ceremonias suelen 
terminar con una comida como conclusión. 

Hay también muchos tipos de festivales que se celebran en los santuarios. La 
ocasión más importante en cualquier santuario es el festival del santuario que 
es anual o bienal. También se celebran el festival otoñal de la recolección de la 
cosecha, el festival conmemorativo de la dedicación del santuario a un determi- 
nado kami, el festival en recuerdo de los antepasados, y otros numerosos festi- 
vales relacionados con las tradiciones locales o nacionales. 

El matsuri en sus dos acepciones de expresión de vecindad o de solidaridad 
comunal y de ritual religioso es, con mucho, el acontecimiento más importante 
que se da en cualquier santuario shintoísta. La característica central de estas fes- 
tividades es la procesión sagrada en la que se lleva por las calles un santuario pre- 
parado para ello (mikoshi, 4818 ) con la imagen del dios del lugar, con el fin de 
honrar y festejar al kami. El mikoshi se sacude cuanto más mejor porque se cree 
que con ello se aumenta el gozo del kami. 

El ciclo anual, sobre todo la llegada del año nuevo, tiene un significado muy 
especial. La mayoría de los japoneses visitan el santuario shintoísta durante los 
tres días que duran las celebraciones del año nuevo. Otras festividades están re- 
lacionadas con el ciclo del arroz, desde su plantación hasta la cosecha. Cada una 
de las etapas está señalada con una festividad, siendo especialmente importante 
la festividad que commemora el inicio de la plantación en primavera. En todo 
el país se celebra la plantación anual de las primeras plantas de arroz por el em- 
perador en un arrozal especial del Palacio Imperial de Tokio. 


1.3. Evolución histórica del shintoísmo 


El término shintoísmo, “el camino de los dioses”, aparece por primera vez en 
la compilación de la crónica semi-mitológica Nihonshoki (“Crónicas de Japón”, 
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año 720 n.e.), con relación a las ceremonias religiosas, divinidades y santuarios 
existentes en la Planicie de los Abundantes Juncos y Espigas Repletas. 

Se trata del país de las Ochocientas miríadas de los dioses (Yaoyorozu- No- 
kami-No-Kuni HAD O+RODE ), una tierra privilegiada, con sus ancestros de 


ascendencia divina bajo la protección de la diosa Sol (Amaterasu). Este origen 
divino hace que desde sus inicios el shintoísmo se identifique con el pueblo 
japonés y se considere algo propio y exclusivo que no puede ser practicado 
por otros pueblos. 

Estos rasgos tan ligados a la nación y a su historia hacen que la mejor forma 
de entender el shintoísmo sea a través de su evolución histórica. 


1.3.1. Shintoísmo primitivo 


Los historiadores del Japón suelen referirse al “shintoísmo primitivo” para 
denominar las creencias religiosas de los habitantes de las islas antes de la intro- 
ducción del buddhismo, taoísmo y confucianismo que tuvo lugar gradualmente 
hacia la primera mitad del siglo vi d. C. 

Los distintos pueblos que iban llegando a las islas (tunguses, melanesios, altai- 
cos, asiáticos surorientales), principalmente durante el período Yayoi (300 a. C — 
300 d. C), traían consigo las creencias chamánicas y animistas que practicaban 
en sus tierras de origen. Se sentían identificados con la naturaleza y participaban 
de la naturaleza divina. En su cosmovisión no existía una clara diferencia entre 
el mundo de los hombres y el mundo divino. Existían unas fuerzas superiores, lla- 


madas tama ( 3% ), y los espíritus de los dioses, kami, residían en los seres de la na- 
turaleza. Estas fuerzas, fuente de toda vida, habitaban también en el hombre y lo 
abandonaban después de la muerte. Por consiguiente, la mayor preocupación de 
los humanos era atraer las fuerzas favorables y benéficas, y ahuyentar por consi- 
guiente las maléficas y dañinas. 


Principales características del shintoísmo primitivo 


El shintoísmo primitivo carecía de una filosofía elaborada o de un sistema 
metafísico; no tenía textos fundacionales ni preocupaciones éticas. Su cosmovi- 
sión era básicamente optimista, centrada en el aquí y el ahora, más que en una 


O Editorial UOC 244 Pensamiento y religión en Asia oriental 


salvación lejana o en la vida después de la muerte. Existía un trato reverencial a 
la naturaleza y sus fuerzas, y la esfera de los hombres dependía de su armonía 
con éstas. 

Teniendo en cuenta todas estas cuestiones, las características fundamentales 
del shintoísmo primitivo son las siguientes: 


1) La actividad religiosa de las comunidades agrícolas se centraba en los ritos 
de culto estacional, que pedían la intervención divina para la protección y la ob- 
tención de buenos cultivos, y agradecían las cosechas. También existían ritos de 
fertilidad familiar. 

2) El culto a los antepasados era una práctica importante ya en esta época, 
principalmente por parte del jefe del clan, dedicado a los antepasados de las fa- 
milias principales y al jefe y fundador del clan principal, Yamato, de quien des- 
cendía la familia imperial del país. 

3) Se veneraban tres tipos de kami: 


a) Seres singulares de la naturaleza circundante: montañas, rocas, mar, etc. 

b) Personajes humanos destacados de la comunidad y del clan, fundadores, 
jefes, héroes. 

C) Fuerzas abstractas que conceden larga vida. 


4) La cosmología mitológica tradicional del Japón antiguo dividía el universo 
en cuatro niveles. 


a) Primer nivel, Takamagahara ( ¡5 KJ% ): el reino celestial, la “alta pradera celes- 
tial”, donde se encontraban los dioses, liderados por Amaterasu y Takamimusubi, 
que aparecen como monarcas del universo. 


b) Segundo nivel, Kunitsukami ( EHH): el mundo intermedio de los seres 
humanos y otros seres de la Naturaleza. También se encontraban los dioses te- 
rrestres, de valles, montañas, aguas, ríos, animales, etc. 


c) Tercer nivel, Yomi-No-Kuni (RO ): la región de las tinieblas, el infra- 
mundo, reino de la muerte, y refugio de los espíritus malignos e impuros. Aquí 
reina la diosa Izanami, que gobierna sobre todos los otros seres de este reino. 


d) Cuarto nivel, Tokoyo ( +7 1H: ): “la tierra eterna”, más allá del mar está la tierra 
(o la isla) de la vida eterna, a la que se dirigen personajes especiales; desde allí vuel- 


ven en algunas ocasiones para dar su bendición y apoyo a los seres humanos. 
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Elementos vinculados a las prácticas religiosas del shintoísmo primitivo 


1) Lugares sagrados. Eran los lugares de donde venían los dioses. Inicialmente 
el shintoísmo no construía santuarios. Los dioses descendían de los cielos a una 
montaña, árbol o roca específica durante los tiempos rituales y el lugar sacro se 


yy 


señalaba con una gruesa cuerda de paja de arroz (Shimenawa, ¡EM4E ) que lo se- 


paraba de los lugares profanos. Las ceremonias religiosas se celebraban junto a 
estas rocas o árboles sagrados. Posteriormente se comenzaron a construir san- 
tuarios en lugares considerados sagrados que destacaban por su belleza y se con- 
sideraban apropiados para que residieran los dioses. 


La shimenawa JEM4% es una gruesa cuerda de paja de arroz que señala el lugar 
sagrado para separatlo de los lugares profanos. Esta clara demarcación sirve tam- 
bién para alejar a los espíritus malévolos y a las enfermedades. Estas cuerdas se 
cuelgan también del edificio principal de culto dentro del santuario para resal- 
tar su carácter sagrado. 


2) Tiempos sagrados. Desde tiempos remotos, los japoneses distinguían dos 
tiempos o dimensiones distintas en la vida humana, el tiempo especial de las 
festividades y el tiempo ordinario de la vida diaria y rutinaria. 

3) Purificaciones. Para poder realizar los ritos era necesario estar libre de todo 
tipo de polución, suciedad, mancha. La pureza religiosa exigía el lavado del 
cuerpo y la limpieza en los atuendos. También se consideraban impurezas ritua- 
les la menstruación, las relaciones sexuales o los partos, que debían ser debida- 
mente purificados. 

4) Especialistas de lo sagrado. No formaban un sistema eclesiástico homogé- 
neo. Por un lado estaban los sacerdotes de tipo chamánico, capaces de atraer a 
los kami y someterlos; y, por otro, adivinos que utilizaban huesos, caparazones 
de tortuga y homóplatos de ciervo para sus adivinaciones, y que en otros casos 
conocían el futuro según la interpretación de presagios. 


1.3.2. Shintoísmo organizado (593-1185) 


Durante los siglos vI-VI!, como consecuencia de la introducción del buddhis- 
mo —hacia el 538 o 552-, apareció en la corte imperial japonesa una clase sacer- 
dotal privilegiada. 
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Inicialmente, las ceremonias rituales fueron realizadas por determinados 
miembros del clan y surgió la figura del Kan-Nushi (maestro de culto), que ade- 
más se convirtió en el representante del kami. Con la centralización del gobier- 
no en el siglo vi, se produjo también la institucionalización del sacerdocio 
shintoísta. Se creó el departamento de Culto Shinto (Jingikan), presidido por los 
clanes Nakatomi, Imbe y Urabe, que administraba tanto el sistema de santuarios 
shintoístas del país, como la organización de más de veinte festivales celebrados 
a lo largo del año. 

Los santuarios se convirtieron en grandes lugares de peregrinación y entre 
todos los de esta época destacan los de santuarios de Ise ( (43447 ) e Izumo. 

Ise es un gran complejo de santuarios situado cerca de la costa sureste de Na- 


ra. Uno de los santuarios más antiguos de Japón y el más sagrado del shintoís- 
mo. Dedicado a la diosa del Sol, Amaterasu. Desde el siglo vit, todos los edificios 
del complejo son sustituidos cada veinte años por réplicas exactas. 

El emperador Kotoku (645-654) unió a su título el de “dios viviente, gober- 
nador del mundo, y emperador del reino Yamato”. La dimensión religiosa de un 
régimen imperial como éste reclamaba de toda la colaboración de los sacerdotes 
shintoístas para poder llevar a cabo sus reformas y justificar sus aspiraciones de 
total control sobre las tierras del país. Los sacerdotes shintoístas pasaron a ser 
considerados funcionarios públicos, con rango de nobleza en la corte imperial, y 
un cargo de carácter hereditario. 


Recopilación de las escrituras shintoístas 


A partir del siglo vi d. C, debido a la influencia china, a la centralización del 
gobierno y a la institucionalización del shintoísmo nace la necesidad en la corte 
imperial de Yamato ( X%1 ) de disponer de crónicas oficiales del país similares a 
las existentes en la corte de China para poder demostrar los orígenes ancestrales 
e incluso divinos de la dinastía imperial. De esta forma, surgen las dos fuentes 
escritas principales para el conocimiento del shintoísmo, el Kojiki y el Nihonsho- 
ki, obras compiladas en el siglo VII. 

El emperador Temmu -—que reinó durante los años 673-685-, encargó a los 
eruditos que realizaran estas recopilaciones con la finalidad de consolidar la tra- 
dición nacional japonesa, utilizando relatos legendarios antiguos, además de 
genealogías (Teiki) y narraciones (Kyuji), que se habían ido compilando durante 
los dos últimos siglos. 
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Ono Yasumaro (muerto en 723) cortesano de la corte de la emperatriz Gem- 
mei, recibe el encargo de recopilar los textos relacionados con los orígenes del Ja- 
pón de parte de la emperatriz en 711. A partir de textos anteriores, Ono elaboró 
el texto de Kojiki y lo presentó 4 meses después, a principios del año 712. Escrito 
parcialmente en prosa clásica china (los fragmentos de oraciones y poemas están 
redactados en un japonés muy arcaico) narra la historia de Japón desde la edad 
mítica de los dioses ancestrales de la familia imperial hasta la Emperatriz Suiko, 
en el año 628 de nuestra era. Sin embargo, debido a su extrema complejidad, no 
recibió demasiada atención hasta el siglo xvHr. El estudioso Motoori Norinaga 
(1730-1801) realizó una traducción al japonés común, lo que permitió que se 
convirtiera en uno de los textos básicos del nacionalismo japonés. 


El Nihonshoki (“Crónicas del Japón”, H 4 H4%t ) apareció en 720 y fue compila- 
do por el príncipe Toneri (676-735) y el estadista Fujiwara No Fubito (659-720); 
escrito en chino, tuvo un público más extenso que el Kojiki. Consta de 30 volú- 
menes, a los que hay que añadir diversas tablas genealógicas. Comienza por la 
edad mítica de los dioses y llega hasta el reinado de la Emperatriz Jito (686-687). 

El Kojiki y el Nihonshoki presentan los orígenes divinos del Japón y su casa 
imperial en tres ciclos principales de relatos: el Ciclo de la Pradera Celestial, Ci- 
clo de Izumo y Ciclo de Tsukushi. 


Ciclo de la Pradera Celestial 


Según el Kojiki, en el origen había tres dioses supremos que aparecieron en 
el cielo (según el Nihonshoki, en el origen está el caos, que tras su separación 
origina el cielo y la tierra); se trata de Amenominakanushi (señor del cielo cen- 
tral), Takamimusubi (gran productor) y Kamimusubi (divino productor), dioses 
generadores que dieron lugar a nuevos dioses de nivel cósmico que se organizan 
en seis generaciones. La séptima generación en la que se produce el paso del ni- 
vel cósmico al terrestre, la forman Izanagi (dios) e Izanami (diosa), hermanos y 
esposos. De su relación matrimonial surgen el archipiélago del Japón, los dioses 
naturales (montañas, aguas) y en especial el fuego (Kagutsuchi). Izanagi se con- 
vertirá en el señor de los vivos e Izanami en señora del reino de los muertos. De 
ellos dos surge la siguiente generación de dioses, formada por Amaterasu, la dio- 
sa Sol, Tsukiyomi, el dios Luna, y Susanoo, el dios Viento; los cuales se reparten 
el cosmos. 
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Ciclo de Izumo 


Susanoo desciende a Izumo (actual provincia de Shimane) y edifica un gran 
palacio en Suga. Se casa con una princesa a la que salva de la serpiente de ocho 
cabezas. La pareja divina reside en el palacio construido por él, y engendra ge- 
neraciones de divinidades. De entre todos ellos destaca el dios Okuninushi (el 
Señor del Gran País de Izumo). Después de varios episodios de luchas, Amatera- 
su ordena a Okuninushi entregar el gobierno de sus tierras a los descendientes 
de la diosa del sol. Okuninushi acepta y Amaterasu envía a su nieto el dios Ni- 
niginomikoto a tomar posesión de la Tierra Central de las Planicies de Juncos 
Fértiles Japón). Y en señal de su poder, Amaterasu entrega a Ninigi los tres te- 
soros divinos (la joya de forma de curva, el espejo sagrado y la espada sagrada). 


Ciclo de Tsukushi 


El nieto de Amaterasu, Niniginomikoto, con los tres tesoros sagrados des- 
ciende a la montaña de Takachi-nonomine en Tsukushi (actual Kyushu). Allí 
edifica un palacio y se enamora de la belleza de la Dama de las Flores. Se casa 
con ella y tienen descendencia. Y de este modo comienza el reino divino sobre 
la tierra. El hijo mayor, “Suerte de Mar”, se gana la vida con los frutos del mar, 
mientras que el hijo menor, “Suerte de la Tierra”, vive de los frutos de la tierra. 
El hijo de Suerte de Tierra al hacerse mayor, se casó y tuvo cuatro hijos. Y el úl- 
timo de ellos es Jimmu, el primer emperador de Japón, de quien desciende toda 
la genealogía ininterrumpida de los emperadores japoneses hasta la actualidad. 

Resulta también importante para el estudio del shintoísmo el contenido de 
los Fudoki (Lú-+EñL), crónicas sobre las distintas provincias de Japón. Su recopilación 
fue realizada en el año 713 por la corte imperial de Nara, y en ellas se incluyen 
también las leyendas de los kami locales. De entre todos los fudoki, el único que 
se ha conservado entero es el fudoki de la provincia de [zumo que trata sobre las 
creencias de la zona de Izumo. 

También aparecen datos interesantes sobre el shintoísmo en las antologías 
de poemas del siglo vir, el Kaijuso (751) y el Man'yoshu (759). 

Todo el ritual shintoísta centrado en la familia imperial y sus clanes quedó 
codificado a finales del siglo IX —en el Jogan Gishiki, y más adelante, a principios 
del siglo x en la gran obra Engi-Shiki (“Reglamento de la era de Engi”). Con ello, 
el shinto se convertía en una religión sistematizada, coherente y dotada de sus 
propias escrituras, rituales, sacerdotes y santuarios. 
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1.3.3. Sincretismo shintoísmo-buddhismo 


Como hemos dicho al inicio, el proceso de organización y estructuración del 
shintoísmo está estrechamente relacionado con la penetración del buddhismo 
en Japón. Este contacto entre ambas tradiciones tiene una importancia esencial 
para poder entender el pensamiento y la religión en Japón. 

El buddhismo fue introducido en Japón a través de Corea en el siglo vr. Esta 
nueva tradición religiosa se propagó rápidamente y fue bien acogida por la cor- 
te, hasta el punto de que en el año 594 el buddhismo fue proclamado religión 
oficial del estado. Sin embargo, la acogida de esta nueva tradición por parte del 
pueblo necesitó un poco más de tiempo, ya que éste seguía practicando devota- 
mente su fe centrada en los kami. 

La fusión entre el culto shinto y el buddhismo se inició casi en el mismo mo- 
mento en que el buddhismo llegó a Japón. Se pueden destacar tres fases en este 
proceso: 


1) En el siglo VIII aparecieron los templos santuario (jinguji), en los que los 
kami eran objeto de culto siguiendo el ritual buddhista, con la creencia de que 
de este modo los kami serían más poderosos y complacientes con los fieles. Por 
ello, se extendió la costumbre de recitar sutras delante de los altares shintoístas. 
De este modo, con el paso de los años este movimiento de coexistencia de las 
dos religiones se fue consolidándo y sistematizando gradualmente. 

2) A finales del siglo VIII se comienza a concebir al kami Hachiman ( JUNE ) 
como una deidad protectora de la ley buddhista y, poco después, como un bod- 
hisattva. Se inició la construcción de santuarios en los templos buddhistas, asi- 
milando más aún el culto de los kami al rito buddhista. 

3) A partir del siglo Ix nace la noción de que algunos kami son emanaciones 
de Buddhas o bodhisattva y comienza a utilizarse el término honji-suijaku como 
expresión del sincretismo entre shintoísmo y buddhismo. Durante los dos siglos 
posteriores aumentó considerablemente el número de kami, que pasaron de ser 
simples espíritus, algunos potencialmente malignos, a emanaciones de figuras 
buddhistas. De este modo, los kami se habían convertido de simples protectores 
de la ley de Buddha a seres necesitados de la salvación buddhista para poder 
transformarse en encarnaciones de las grandes figuras del buddhismo. Según 
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esta visión, las divinidades shintoístas habían aparecido en Japón con el objeti- 
vo de liberar a los creyentes japoneses del sufrimiento y la ignorancia, tal como 
enseñan las doctrinas buddhistas. Hacia el siglo XIIt, muchas de las divinidades 
de los santuarios shintoístas ya habían quedado identificadas con divinidades 
buddhistas. 


1.3.4. Características del shintoísmo durante el período medieval 


Todo el período medieval (Kamakura 1185-1333, Muromachi 1336-1573 y 
Momoyama 1568-1600) se caracteriza por un sincretismo religioso que coexistió 
con movimientos puntuales para reforzar el shintoísmo. 

Durante los siglos XIII-XIV aparecieron diferentes modelos de sistematización 
del pensamiento shintoísta, claramente diferenciados del buddhismo. El primer 
intento de sistematización se produjo con la obra anónima, el Shinto Gobusho, 
cuyo contenido resume las creencias shintoístas del momento. Shinto Gobusho 
que literalmente podría traducirse como “Los Cinco Libros del Shinto”, fue 
compuesto por un grupo de eruditos sacerdotes shintoístas a finales del siglo 
Xt. Pero ellos atribuyeron su autoría a lejanas figuras imperiales y divinas. Fue- 
ron consideradas como escrituras sagradas reveladas por los dioses, y como tales 
sólo podían ser leídas por sacerdotes mayores de 60 años. En ella se trata sobre 
temas de mitología, historia, ritual, y prácticas de purificación y ética. 

En esta obra el shinto se desmarca del buddhismo, indicando que el caos 
(konton) es la realidad última y que los kami no son emanaciones buddhistas. El 
caos es el origen de los dioses: antes de la separación del Cielo y la Tierra (sim- 
bolizados en los dioses de los santuarios interior y exterior de Ise!) reinaba el 
caos, y de este surgió la divinidad. Añade que la única cualidad distintiva del 
shinto es la pureza; por ello se destacan todos los ritos de purificación. Y, acen- 
tuado la pureza interior, indica que el cultivo de la virtud de sinceridad-honra- 
dez es el camino religioso de todo creyente shintoísta. 


1. El complejo del santuario de Ise tiene dos edificios principales: el Naiku (“santuario interior”) 
dedicado a la diosa del Sol, Amaterasu, y el Geku (“santuario exterior”) de la diosa del Arroz, 
Toyouke-omikami. 
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Durante este mismo período, se desarrollaron otras ideas y elementos básicos 
del shintoísmo. Así, fue en este momento cuando (a) se acentúa el carácter ex- 
clusivo y divino de Japón, (b) se amplía el círculo de pertenencia a la comunidad 
shintoísta, del clan a las comunidades locales (Ujiko, [GF ), que incluían a per- 
sonas unidas por lazos de parentesco así como también a personas de otros cla- 
nes, (c) se desarrollan grupos profesionales o artesanos que se afiliarán a un 
santuario determinado, y (d) se agrupan varios santuarios para formar comuni- 
dades más grandes, denominadas Ko. 


1.3.5. Predominio del shintoísmo en el período Tokugawa 
(1600-1868) 


Durante el período Tokugawa ( 1%)!| ) comienza una nueva época de absoluto 
predominio del shintoísmo, en detrimento del buddhismo (muy popular du- 
rante el período medieval) junto con un armónico acercamiento y asimilación 
del neo-confucianismo desarrollado en este período. Aparece una nueva escuela 
de estudiosos en busca de la identidad nacional que formarán el movimiento 
Kokugaku (Estudios Nacionales, [H% ). 

El grupo de los Estudios Nacionales promovió los estudios filológicos y de 


crítica literaria de los textos clásicos japoneses para investigar el verdadero sen- 
tido de la cultura y las creencias del antiguo Japón. Es decir, las creencias y la 
cultura existente en Japón antes de la introducción y asimilación de las influen- 
cias extranjeras traídas por el buddhismo, el taoísmo y el confucianismo. 

La revitalización del shintoísmo del período Tokugawa puede atribuirse a la 
convergencia de distintos factores: 


1) El aumento de la devoción popular centrada en el culto del santuario de Ise. 
Esta devoción popular, extendida sobre todo entre la clase comerciante, predi- 
caba el cultivo de un corazón abierto a los demás, con seria dedicación al traba- 
jo, y un sincero seguimiento del camino de la naturaleza. 

2) La toma de conciencia por parte de los sacerdotes shintoístas de su fe como 
algo independiente de las creencias buddhistas y como peculiar y propio de la 
nación japonesa. 
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3) La influencia de Ansai Yamazaki, un monje buddhista que se convirtió en 
un apasionado defensor del neo-confucianismo de la época y fervoroso creyente 
del shintoísmo. Como resultado, surgió el “Suika Shinto”, una síntesis de los 
conceptos metafísicos, cosmológicos y éticos del neo-confucianismo y de las 
tradiciones de diversas escuelas shintoístas. 

4) El papel central que jugó la Escuela de “Estudios Nacionales”, KokugaKku. 
Este importantísimo movimiento cultural japonés estaba dedicado a la investi- 
gación de los Estudios Nacionales, que comprendían los textos clásicos japone- 
ses, los himnos, las plegarias, los mitos shinto, la poesía clásica, etc. Algunas de 
las figuras más destacadas de este movimiento fueron: Kada-No-Azumamaro 
(1669-1736), Kamo-No-Mabuchi (1697-1769), Motoori Norinaga (1730-1801) y 
Atsutane Hirata (1776-1843). Las dos ideas centrales que defendió este grupo de 
eruditos fueron la preeminencia imperial y la superioridad del pueblo japonés. 
El pueblo japonés era superior a todas las naciones extranjeras incluida China. 


Motoori Norinaga ( A J5 5 1730-1801). Probablemente el mayor erudito 
shintoísta de todos los tiempos y responsable del resurgimiento shintoísta co- 
nocido como Kokugaku. Junto con sus compañeros trató de redefinir la identi- 
dad nacional japonesa haciendo referencia a los antiguos textos shintoístas. En 
su comentario al Kojiki afirma: “Japón es el país que vio nacer a Amaterasu, dio- 
sa del sol, demostración de su superioridad frente a las demas naciones”. 

Durante el periodo Tokugawa se produce una fuerte politización del shintois- 
mo y como consecuencia de ello ciertos personajes importantes de la vida pú- 
blica fueron deificados. 

Por ejemplo, Tokugawa leyasu, general en jefe y monarca de facto fue tenido, 
a su muerte, por el dios Sol del Este, lo que dio legitimidad religiosa a la dinastía 
que lo instauró. 


1.3.6. El shintoísmo de estado en la restauracion Meiji (1868-1912) 


El fuerte aumento del nacionalismo japonés durante la restauración Meiji 
(BAY ) contribuyó a una fuerte revitalización del shintoísmo. 
En 1868 se crea el Departamento de Culto Shinto y el shintoísmo se separa 


claramente del buddhismo, declarando que la coexistencia entre estas dos reli- 
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giones iba en contra del Camino Nacional de Japón. El shintoísmo pasa a ser la 
única religión oficial del estado. 

En 1870 el gobierno proclama la Gran Doctrina que restaura “El Camino de 
los Dioses” como principio directivo de la nación, y se obliga al empadrona- 
miento familiar en los santuarios shintoístas dedicados a los kami locales de sus 
residencias. Se pone en marcha un programa de formación nacional que pro- 
mueve la reverencia a los kami, la importancia de la Ley del Cielo y del Camino 
de la Humanidad, y la lealtad al trono y la total obediencia a las autoridades. 

Asimismo, se produce un movimiento oficial y en parte popular en contra 
del buddhismo: numerosos templos fueron saqueados y se transformaron en 
santuarios shintoístas; los sacerdotes buddhistas fueron obligados a secularizar- 
se y se confiscaron todas las tierras de los templos buddhistas. 

En 1889, con la proclamación de la nueva constitución, el emperador es de- 
clarado “sagrado e inviolable” (Constitución de 1889, art.3) y sus funciones son 
definidas en el artículo 1 de la misma Constitución: “El Imperio de Japón reina- 
rá y será gobernado por una línea ininterrumpida de emperadores por un perío- 
do eterno...”. El emperador con su carácter divino se convierte en el símbolo del 
poder de Japón, alrededor del cual se aglutina toda la nación. 

En 1882 se proclama una nueva ley que tendrá una gran trascendencia his- 
tórica sobre las creencias shintoístas de Japón. A partir de este momento el shin- 
toísmo quedó dividido en dos clases: Shinto de Estado y Shinto de Religión. Con 
esta distinción se realizaba una reinterpretación del shintoísmo, especialmente 
en lo referente a la práctica del culto al emperador. El culto al emperador era, a 
partir de entonces, una práctica de naturaleza patriótica y no religiosa y queda- 
ba desvinculado del ámbito religioso. 

Los lugares de culto shintoísta se denominaron Jinja para los pertenecientes 
al Shinto de Estado y kyokai si eran del Shinto de religión. Los contenidos de am- 
bos Shintos fueron claramente especificados. 

Por un lado, el Shinto de Estado perpetúa el auténtico espíritu nacional de la 
raza japonesa, sólo celebra rituales para fomentar y promover exclusivamente 
las “características nacionales”, excluye la predicación de sus prácticas y pasa a 
gozar del patrocinio económico del estado. Por el otro, el Shinto de Religión en- 
seña y propaga la fe, realiza actividades religiosas y promueve la moral indivi- 
dual, dispone de recintos que son de propiedad privada y con total autonomía 
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sin depender del estado, y omite el torii (la puerta ceremonial) en la entrada al 
recinto del santuario. 

Entre el año 1876 y 1908, se reconocieron 13 órdenes shintoístas que pueden 
ser clasificadas en cinco grupos: 


a) Shintoísmo puro: destacan los temas tradicionales de la crónica sagrada Kojiki. 

b) Confucianas: ponen énfasis en la ética confuciana. 

c) Purificación: acentúan las prácticas de purificación y el ascetismo. 

d) Montaña: rinden culto a las montañas sagradas. 

e) Fe curativa: otorgan especial importancia a las curaciones por medio de 
rituales. 


1.3.7. Shintoísmo y el nacional-militarismo de los años 30 


En el país fue creciendo cada vez más la conciencia de una identidad privile- 
giada que fomentaba el sentimiento nacionalista, lo que aceleró el movimiento 
ultranacionalista que rechazaba el dominio de las potencias occidentales en los 
países asiáticos. Japón era un país elegido y protegido por los dioses para defender 
la causa asiática. Para conseguir este fin, el método más eficaz era expansionar el 
Imperio de Japón en Asia y de este modo frenar a las potencias imperialistas 
occidentales. 


La palabra clave de este período fue kokutai [Elf* . Esta palabra nace durante 
el período Tokugawa, y con ella se designaba el carácter privilegiado de la na- 
ción japonesa, su lealtad al emperador y su piedad filial con los padres. Puede 
ser traducida como “Espíritu Nacional”. Este espíritu nacional contribuye a que 
todos los japoneses se sientan unidos formando una única familia nacional en 
la que el emperador es el descendiente divino de la diosa Sol y los súbditos son 
una extensión de la familia imperial. 

En el término kokutai se combinaban tres elementos tradicionales de la cul- 
tura japonesa: shintoísmo, confucianismo y bushido, que exaltaban el origen di- 
vino de Japón, las virtudes clásicas y la entrega absoluta a la causa imperial con 
pleno sacrificio del individuo. Bushido es el código moral del antiguo samurai — 
la clase guerrera del antiguo Japón— que se observaba muy estrictamente como 
código de honor. 
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Durante esta época, la gran mayoría del pueblo japonés fue educado por esta 
ideología nacionalista; ello dio lugar a una unidad absoluta en torno a la figura 
del emperador y desembocó en las acciones militares japonesas en territorio de 
otras naciones asiáticas y a los extremismos que empujaron al Imperio japonés 
a su intervención en la Segunda Guerra Mundial. 


1.3.8. El shintoísmo después de la Segunda Guerra Mundial 


La derrota sufrida por Japón en la Segunda Guerra Mundial supuso un tre- 
mendo revés para la identidad nacional del pueblo japonés, basada en una vi- 
sión cosmológica milenaria, que de repente se derrumbó y puso en crisis los 
valores tradicionales y el sentido de su historia. 

Todo esto también tuvo grandes consecuencias para el shintoísmo de Estado. 
En diciembre de 1945 se prohibió cualquier apoyo y difusión del Shinto de Es- 
tado por parte de cualquier organismo público japonés y también se prohibía 
cualquier financiación a las instituciones propias de este shintoísmo; quedaron 
anuladas las funciones religiosas del Estado y se prohibieron todas las institu- 
ciones dedicadas a la investigación, la propagación del shinto y a la formación 
de sacerdotes shintoístas. 

El Shinto de Estado pasó a ser considerado una religión más entre las exis- 
tentes en Japón. De este modo, se daba inicio a una nueva época en el shin- 
toísmo. Sin embargo, esta nueva fisonomía dada al shintoísmo de Estado 
sigue creando problemas en el Japón actual y con el paso de los años la rela- 
ción entre el estado y el shintoísmo ha continuado levantando polémicas. 
La familia imperial y los miembros del gobierno realizan todavía en la actua- 
lidad ciertos actos ceremoniales de clara significación shintoísta que son ob- 
jeto de discusión pública. 


1.4. El shintoísmo en el Japón contemporáneo 


El shintoísmo, que fue dividido en diferentes sectas antes de la Segunda Gue- 
rra Mundial, experimentó un crecimiento espectacular después de la guerra. Ac- 
tualmente, existen más de cuatrocientos grupos shinto distintos. 
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Muchos de los nuevos grupos shintoístas toman también elementos origina- 
rios tanto del buddhismo como del cristianismo. Buena parte de estos grupos 
shinto basan su práctica religiosa en la curación y las técnicas extáticas, y en- 
troncan con creencias populares muy arcaicas de índole chamánico. 

El Jinja-shinto (“Shinto de los Santuarios”), surgido del antiguo Shinto de 
Estado, formó una asociación de santuarios que reunía a un total de 80.000. 
Tiene fuerte arraigo en las zonas agrícolas, las más tradicionales, y sigue 
constituyendo hoy en día un marco ceremonial de referencia para muchos 
japoneses. 

En muchos de los hogares japoneses, la población sigue reverenciando los al- 
tares de los dioses familiares, practicando ritos ancestrales, y todavía se realizan 
las peregrinaciones a los templos familiares locales. Sin embargo, en las grandes 
ciudades poco a poco se van perdiendo las prácticas tradicionales. 

Los festivales populares, omatsuri (148125 ), siguen celebrándose con gran partici- 
pación de toda la nación. Entre los más importantes se encuentran: las proce- 
siones transportando el omikoshi ( 4814 E ), habitáculo del dios local; los 
festivales del Año Nuevo, hatsu-mode, las celebraciones nupciales, etc. 

Algunos de los problemas que se pueden observar en el shintoísmo actual 
son los siguientes: 


e Con el crecimiento de las grandes ciudades, el tradicional sistema del Uji- 
Ko por el que las familias financiaban las actividades de los santuarios lo- 
cales se está desintegrando. Esto hace que los santuarios dependan cada 
vez más de la distribución de amuletos, ofrendas de exorcismos y plega- 
rias especiales para su subsistencia. 

e Hay que destacar la deficiente formación de los sacerdotes shintoístas y el 
número insuficiente de los mismos. Ello repercute en que la propagación 
de las doctrinas shintoístas sea bastante pobre. 

+ Finalmente, hay que señalar el legado histórico del Shintoísmo de Estado 
que aún pesa sobre el shintoísmo en la sociedad actual japonesa. 


A pesar de ello, los templos y santuarios shinto siguen modelando el paisaje 
urbano y rural del Japón contemporáneo, y la convivencia pacífica con las otras 
tradiciones religiosas continúa manifestándose en todos los ámbitos de la socie- 
dad japonesa. 
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2. El chamanismo o muismo coreano 


2.1. El chamanismo en los orígenes de la cultura coreana 


En Corea, cuando alguien pregunta sobre los orígenes de la nación coreana 
y su fundación, casi con toda seguridad todos los coreanos le responderán que 
fue Dangun (+2 ) su fundador. Dangun es un personaje mitológico considerado 
el padre del pueblo coreano. Incluso en el calendario festivo del país existe un 
día que conmemora el establecimiento de la nación por Dangun, el 3 de agosto. 

La historia de Dangun es un mito coreano que explica de qué manera se fun- 
dó la nación coreana. Veamos a continuación qué nos dice este mito según apa- 
rece relatado en el Samguk Yusa (Y = 5 At) “Memoria de los Tres Reinos”. Obra 
escrita por el monje buddhista Iryeon (1.206-1.289) a finales del siglo XIII, 
aproximadamente hacia el año 1.281. En ella se compilan relatos mitológicos 
transmitidos oralmente y descripciones de hechos históricos, anécdotas y le- 
yendas procedentes del período histórico de los Tres Reinos (57 a. C - 668 d. C).: 


Hace dos mil años, había un hombre llamado Dangun Wanggeom (+22 ) que es- 
tableció una ciudad en Asadal ( OMS) y fundó una nación llamada Joseon ( 24 ). 
Esto sucedió en tiempos del emperador Yao. 


En otros tiempos, Hwanim ( £F8! ) tenía un hijo joven llamado Hwanung ($3 ), que 
deseaba descender desde el cielo y así poseer el mundo de los hombres. Su padre, dán- 
dose cuenta de la intención de su hijo, descendió sobre las tres grandes montañas y 
vio que los hombres se beneficiarían (de la acción de su hijo). Acto seguido, dio a su 
hijo los tres “cheonbuin”” y le ordenó irse a gobernar a los seres humanos. 


Llevándose consigo tres mil (espíritus), Hwanung descendió sobre la cima de la mon- 
taña Taebaeksan (EH YH 4+), debajo del árbol donde se encontraba el Altar Sagrado. Jun- 
to con el conde del Viento, el Dueño de la Lluvia y el Amo de las Nubes, (Hwanung) 
supervisaba la agricultura, el mantenimiento de la vida, la cura de las enfermedades, 
los castigos, la diferencia entre el bien y el mal y todos los 360 tipos de trabajos de los 
hombres. 


En aquellos días, había un oso y un tigre que vivían juntos en una cueva y que día 
tras día actudían a rogar a Sinung [ +13 , otro nombre para Hwanung, que significa 
“El divino Ung”, y que enfatiza la naturaleza divina del héroe]. Ambos querían ser 
transformados en seres humanos. Entonces, el dios les dio un pedazo de ajenjo sa- 
grado y veinte pedazos de ajo”. Y les dijo: “si coméis esto y no véis la luz del día 
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durante cien días, recibiréis la forma humana”. El oso y el tigre cogieron las plantas 
y las comieron. Tuvieron que ayunar tres veces durante siete días. El oso recibió un 
cuerpo de mujer. El tigre, en cambio, no fue capaz de mantener el ayuno y no con- 
siguió la forma humana. 


Pero como no había nadie con quien la mujer Ungnyeo [ =14 , mujer oso] pudiera ca- 
sarse, cada día acudía debajo del árbol donde se encontraba el altar para rezar por un 
hijo. Hwanung cambió su forma y la esposó. Ella se quedó embarazada y tuvo un hijo. 
Le llamaron Dangun Wangkeon. En el año cincuenta del Emperador Yao, en el año 
Kyeongin [presumiblemente el año 2.308 a. C]. 


Dangun estableció una ciudad en Pyeongyang y la llamada nación Joseón. Posterior- 
mente movió su ciudad a Asadal en Paegaksan, que también era conocida como 
Kyngholsan y como Keummidal. Y gobernó la nación durante 1.500 años. El rey Hu 
de Whou, en el año del reinado Jimao [Wu era el primer rey de la dinastía Zhou de 
China y parece ser que reinó desde el año 1.125 a. C hasta el 1.115 a. C. Esto supon- 
dría que la fecha sería el año 1.125 a. C] entronizó a Kija como rey del Estado de Jo- 
seon. Dangun entonces se fue a vivir a Changdanggyeong. Posteriormente volvió a 
Asadal, se retiró en soledad y se transformó en el Dios de la montaña. [En ese momen- 
to] tenía 1.908 años de edad. 


“Ko Joseaon. Wanggeom Joseon”. Samguk Yusa (parte 1.1., traducción de Antonio José 
Doménech del Río). 


“Cheonbuin 422! Sellos celestiales, Tesoros del cielo; aunque no sabemos qué son 
exactamente simbolizan el poder del soberano. 


“Ajenjo y Ajo. Éstas son plantas medicinales usadas en la medicina tradicional corea- 
na. El relato implica que estas plantas son sagradas y poseen el poder de la metamor- 
fosis. 


Leyendo atentamente este mito podemos descubrir entre sus líneas la estre- 
cha relación que existe entre el chamanismo y el origen de la cultura coreana. 
Algunos de los elementos del chamanismo que podemos encontrar en este mito 


son los siguientes: 


e El nombre Dangun significa “cielo” y la montaña sagrada y el árbol cós- 
mico (axis mundi) sobre los que desciende Dangun son términos claramen- 
te vinculados a las concepciones chamánicas. Axis mundi es el objeto por 
el cual el chamán asciende al mundo de los dioses y sirve de puente entre 
el cielo y la tierra, normalmente es representado por un poste o un árbol. 
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e La transformación del oso en mujer como consecuencia de haber comido 
un determinado alimento ritual prescrito y haber evitado la luz, símbolo 
de la vida, nos evoca el proceso por el que tiene que pasar un chamán du- 
rante su iniciación. Para el chamán, este rito iniciático es una experiencia 
simbólica de muerte y resurrección. 

+ La unión entre dioses y mujeres terrenales es también un tema común y 
recurrente en el chamanismo. Dangun, fruto de la unión de un dios y de 
una poderosa “madre-osa” que actúa como su espíritu protector, puede 
considerarse como el arquetipo del chamán. 


Este mito de Dangun, basado muy probablemente en la figura de un rey cha- 
mán, ha ayudado a lo largo de toda la historia del pueblo coreano a reforzar el 
espíritu nacional en los momentos de crisis y le ha inculcado un profundo sen- 
tido de identidad nacional. Los coreanos frecuentemente hacen referencia a sus 
orígenes y se refieren a sí mismos como “nosotros, los descendientes de Dan- 
gun”, es decir, un pueblo elegido, con origen divino. Su país es el lugar sagrado 
al que descendió el hijo de Dios para que se iniciara el pueblo coreano. 

El análisis de este mito puede ayudarnos a entender de qué manera en la cos- 
movisión del alma coreana existen muchos elementos que proceden del chama- 
nismo y que todavía hoy influyen en el modo de vida y de pensar de los 
coreanos. La gran mayoría de los investigadores consideran que actualmente el 
muismo (o chamanismo coreano) es una de las fuerzas más dinámicas de la cul- 
tura coreana y que precisamente por ello ejerce una gran influencia sobre las de- 
más corrientes culturales. 

La palabra “muismo” procede del termino “mu”, que es la palabra usada para 
denominar a los chamanes coreanos. En coreano existen dos códigos de escri- 
tura diferentes, un silabario llamado hangul y los caracteres chinos. Muchas pa- 
labras se pueden escribir indistantemente de las dos maneras, por ejemplo, la 
palabra mu. El correspondiente carácter de origen chino ( 4 ) está formado por 
dos trazos horizontales que representan el “cielo” y la “tierra”, unidos por un 
trazo vertical, alrededor del cual podemos ver dos figuras humanas (A) que sim- 
bolizan dos chamanes realizando un baile ritual. En el muismo, el chamán es el 
encargado de poner en comunicación al cielo y la tierra mediante unos ritos que 
incluyen muchos elementos relacionados con el baile. 
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2.2. Principales características del muismo 


2.2.1. Principios básicos 


El chamanismo es una práctica religiosa estrechamente relacionada con la 
práctica espiritual del chamán (en coreano mudang, P Y), la persona que tiene 
una experiencia directa de contacto con los espíritus y que, por lo tanto, hace 
de intermediario entre los dioses, los espíritus y los humanos. Durante estos 
contactos con los espíritus, el chamán es poseído por ellos y entra en un estado 
de éxtasis. A través de estas experiencias se comunica con los dioses y les trans- 
mite los deseos de los humanos. De la misma manera, también revela las inten- 
ciones de los espíritus a los seres humanos. 

Los chamanes pueden ser hombres o mujeres, pero en la actualidad en Corea 
la gran mayoría son mujeres. 

La primera y más importante característica del muismo es la experiencia per- 
sonal y directa del chamán con los dioses y su papel de puente entre ambos 
mundos. 

La segunda característica fundamental es de tipo funcional. El fin último del 
chamanismo consiste en satisfacer las necesidades prácticas de los humanos. Nor- 
malmente, las personas buscan los servicios de los chamanes por razones prác- 
ticas: recuperar la salud, tener descendencia, conseguir riquezas o poder, etc. 
Son necesidades que todos los humanos sentimos y/o anhelamos. Por lo tanto, 
podemos decir que el chamanismo coreano combina aspectos místicos —de re- 
lación con los seres divinos- y elementos mundanos -como las necesidades bá- 
sicas de cualquier humano. 

Una tercera característica es la idea de unión de los opuestos. En el estado de 
éxtasis, el chamán une este mundo con el otro mundo aunque esta armonía y 
unión entre los dos mundos —el de aquí y el del más allá- no se puede realizar 
sin conflictos ni dolor. En todos los rituales chamánicos encontramos elemen- 
tos de dolor, muerte y resurrección. 

El chamanismo cree que los seres humanos deben su nacimiento a los dioses 
y que cuando mueren, por lo tanto, vuelven al otro mundo, al mundo de los 
espíritus, donde continuarán viviendo en un estado de inmortalidad. 
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Hasta ahora hemos visto algunas cuestiones generales que nos ofrecen 
una aproximación general a los contenidos del chamanismo coreano. Vea- 
mos a continuación algunos aspectos más específicos de esta tradición cul- 
tural y religiosa. 


2.2.2. Cosmología 


En Corea existen muchos relatos y canciones chamánicas que relatan los oríge- 
nes del universo. Estas narraciones, que pueden considerarse mitos de la creación, 
coinciden en presentarnos a dios separando los cielos de la tierra e implantando el 
orden en el mundo de los humanos. Por lo tanto, nos hablan de una situación de 
caos original y de un cosmos procedente de dios. 

El Universo está dividido en tres partes: el mundo situado por encima del cie- 
lo, la superficie de la tierra y el mundo por debajo de la superficie terrestre. Exis- 
te la creencia de que los tres son idénticos y de que cada uno tiene su propio sol, 
luna y estrellas. 


1) En el mundo situado por encima del cielo están los dioses que gobiernan 
sobre todas las cosas del universo, entre ellos, por ejemplo, el dios creador, el 
dios sol, el dios luna, el dios de las estrellas, etc. Éste es el paraíso soñado por 
los humanos, donde hay abundancia de alimentos y ropa, donde no hay en- 
fermedades ni muerte. En definitiva, un mundo sobrenatural en el que reina 
la felicidad. 

2) En el mundo situado en la superficie de la tierra habitan los humanos, 
animales, pájaros y los dioses de la naturaleza, como por ejemplo el dios de 
la montaña. 

3) En el mundo situado debajo de la tierra habitan los mensajeros de la muer- 
te y los dioses del infierno, que son los que mandan a los mensajeros de la muer- 
te. El infierno está situado debajo de la tierra y es un mundo oscuro donde la 
frialdad, el hambre y los sufrimientos duran eternamente. 
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Al morir, los mortales van al infierno o al paraíso y su destino dependerá de 
la bondad o maldad de las acciones que la persona haya realizado durante su 
vida. 

La visión del universo está basada en la idea de que el universo existe más allá 
de los límites de tiempo y espacio. La idea de creación y control del universo por 
parte de los dioses se fundamenta en la noción de unos dioses invisibles y eter- 
nos, sin límites de espacio ni tiempo y que son la fuente de los seres visibles. 
Éstos, con una existencia temporal, no tienen auténtico valor, mientras que los 
seres invisibles y eternos, en cambio, son los que realmente tienen valor y poder 
sobre los seres visibles. 


2.2.3. El panteón chamánico coreano 


Los espíritus que forman el panteón del chamanismo coreano son innume- 
rables. Tanto es así que uno de los nombres que reciben los chamanes en Corea 
es el de mansin ( 24! ) que literalmente significa “diez mil dioses”. Con este 
nombre se hace referencia a la capacidad de los chamán o de las chamanes de 
controlar toda esta multiplicidad. 

Los estudiosos del chamanismo coreano han propuesto diversas clasificacio- 
nes de los espíritus, aunque siempre resulta difícil delimitar claramente los dis- 
tintos tipos tanto de espíritus como de dioses. Sin embargo, se puede hacer una 
división general de los dioses en 5 categorías: 


1) Dioses naturales, que están relacionados con fenómenos de la naturaleza. 
A su vez, estos dioses pueden clasificarse en dioses del cielo, del agua, de las di- 
recciones, del viento, de las rocas o de los árboles. El dios del cielo, Cheonsin ( H 
Al ), generalmente es considerado como el dios que ocupa la posición más alta. 
En similar posición se encuentran tales dioses como Hwanim, Chilsong (8 E ), 
Hananim (OH E ) junto a otros dioses procedentes del buddhismo. 

2) Dioses regionales, que están relacionados con los pueblos o las aldeas loca- 
les. Cada población tiene sus propias divinidades que protegen y procuran el 
bien del pueblo —especialmente en todo lo relacionado con la cosecha- y evitan 
la entrada de fuerzas negativas en el territorio local. 
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3) Dioses humanos, son seres humanos que han sido divinizados a lo largo de 
la historia. A su vez, éstos se clasifican en tres grupos: 


a) Dioses heroicos, son dioses que tienen la capacidad de rescatar a los huma- 
nos de sus desgracias o de los desastres y les traen buena suerte y riquezas. Los 
más representativos de estos dioses son los generales militares que se hicieron 
famosos a lo largo de la historia en las guerras. Su poder se extiende no sólo so- 
bre los individuos o familias, sino también sobre toda la población o incluso la 
nación entera. 

b) Los antepasados, son los espíritus de los antepasados de la familia. Tienen 
un papel especial como protectores de sus familiares; a su vez, los familiares que 
se encuentran en este mundo deben procurar la dicha de sus predecesores. Los 
antepasados siguen teniendo las mismas necesidades que los vivos, les gustan 
los alimentos sabrosos, la música, el dinero, etc., y por tanto se les debe mante- 


ner satisfechos ofreciéndoles estos regalos. 


4) Dioses de la muerte, son los encargados de guiar a los muertos hasta el 
mundo donde habitan. No tienen ningún poder sobre los muertos sino que úni- 
camente actúan como ayudantes de las personas muertas. 

5) Dioses de las enfermedades, son los dioses que traen las distintas enferme- 
dades a los humanos. 


Los dioses del muismo aparecen como seres independientes, que tienen sus 
propias áreas de actuación y sus propias actividades. Y la vida de los humanos 
está estrechamente relacionada con las divinidades. La felicidad o desgracia de 
los humanos está ligada de manera directa a su relación con los dioses y con los 


espíritus. 


2.2.4. Los chamanes, Mudang 


Como hemos dicho al principio de este capítulo, el o la chamán es el perso- 
naje central del chamanismo coreano. Veamos a continuación algunas de sus 
características más relevantes. 
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El chamán, en coreano normalmente denominado mudang ( Y $ ) es un inter- 
mediario que establece la comunicación entre los dioses y los humanos. El cha- 
mán realiza esta labor de mediación a través de un rito denominado kut( = ). 
Durante el Kut, el chamán ejerce de sacerdote responsable de una ceremonia reli- 
giosa. 

Tradicionalmente, los chamanes coreanos han sido clasificados en dos cate- 
gorías. En primer lugar, aquellos que sienten su llamada a ser chamán a través 
de una posesión por parte de un dios o un espíritu y, en segundo lugar, los que 
no sufren esta posesión sino que reciben su llamada de forma hereditaria. 

En la actualidad, la mayoría de los chamanes son mujeres y sus vidas no son 
muy diferentes de las de cualquier persona ordinaria, se casan, tienen hijos y vi- 
ven en casas normales como el resto de la gente. 

Los chamanes que reciben su llamada al ser poseídos por un dios normal- 
mente experimentan dicha posesión después de un largo período de enferme- 
dad o de dolor emocional. Después de haber aceptado esta llamada, deben pasar 


por una ceremonia de iniciación llamada naerin kut. 


2.2.5. Ritos y ceremonias 


Las ceremonias que constituyen el núcleo del chamanismo pueden dividirse 
en tres grupos según su grado de complejidad. 

Los ritos más simples son los llamados pison (Bl + ), literalmente “frotar las 
manos”. Este rito normalmente se realiza para proteger a los miembros de una 
familia que va a emprender un viaje, para curar pequeñas enfermedades o para 
mejorar las relaciones matrimoniales. Se coloca una ofrenda de alimentos en la 
habitación principal de la casa o en la terraza y, a continuación, la mudang o 
chamán realiza una breve oración, al tiempo que frota sus manos. En algunos 
casos, la propia madre de la casa es quien realiza las oraciones. 

En segundo lugar, tenemos los llamados koseo (1. M ) y pudakkeori( FS Hel). 
El koseo es un rito ofrecido a los dioses del hogar para pedir su protección. Y el 
pudakkeori es un pequeño kut para interceder por la salud de la familia. Estos 
ritos son un poco más largos y complicados que los anteriores. El koseo normal- 
mente se celebra en el décimo mes lunar, durante el período de recolección de 
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la cosecha, y el pudakkori se realiza a lo largo de todo el año para ahuyentar a los 
espíritus menores (chapkwi, +71 ), cuando un hogar pasa por épocas de mala 
suerte, ya se trate de enfermedades o de problemas económicos. En los dos ri- 
tuales, una o dos mudang van a la casa de la persona que ha solicitado sus servi- 
cios y transmite los deseos de esa familia a los dioses por medio de canciones, 
bailes y música. Estas ceremonias no son excesivamente complejas y suelen du- 
rar unas tres o cuatro horas como mucho. 

En tercer lugar, el Kut es la más larga e importante ceremonia dentro del cha- 
manismo coreano. El kut es una mezcla de elementos muy diferentes: ofrendas 
de licor y alimentos, flores de papel, velas y otros objetos ornamentales, con la 
intención de atraer la atención de los dioses; asimismo, se acompaña de bailes 
interpretados por varios chamanes con música muy característica y con instru- 
mentos tradicionales coreanos, canciones, oraciones, profecías y manifestacio- 
nes similares. 

El kut puede definirse como un rito chamánico en el que la chamán, mudang, 
invita a los dioses o espíritus sumida en un estado de trance o éxtasis, por medio 
de bailes y música. La mudang, a través de estos ritos, entretiene a los espíritus, 
intercede delante de los espíritus malos para que no traigan desgracias a los hu- 
manos, envía a los muertos al “otro mundo”, pide la ayuda de los espíritus para 
los enfermos, y la felicidad y la prosperidad de los habitantes del pueblo o las 
familias particulares que han solicitado sus servicios. 

Entender el mensaje y la estructura del kut es esencial para comprender el sen- 
tido más profundo del chamanismo. En el muismo no existen escrituras estable- 
cidas o doctrinas, por lo tanto, únicamente se puede llegar a conocer los 
elementos esenciales y comprender la unión que existe entre ellos a través de los 
ritos. Por este motivo, más adelante analizaremos con más detenimiento la es- 
tructura y significado del kut, como ceremonia central del chamanismo coreano. 


2.3. Evolución histórica del muismo 


Los orígenes del chamanismo coreano, entendido como un corpus de creen- 
cias y prácticas religiosas, y como un modo de entender la existencia, se remon- 
tan hasta los inicios de la historia de Corea y han sido parte de la historia de esta 
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nación desde sus albores hasta la actualidad sin interrupciones. Aunque a lo lar- 
go de esta historia haya pasado por muchos altibajos, la continuidad que ha te- 
nido hace del chamanismo coreano un caso único entre las otras tradiciones 
chamánicas que existen en Asia oriental. En China, el chamanismo fue absorbi- 
do en gran parte por el taoísmo hacia el siglo 111 d. € y en Japón quedó asimilado 
al shintoismo e indirectamente al buddhismo. En Corea, en cambio, el chama- 
nismo no perdió su identidad a pesar de la entrada del taoísmo y el buddhismo 
en la península. 

Veamos a continuación cuál ha sido la posición del muismo en los distintos 
períodos históricos de Corea. 

Durante el período que va desde la era Go-Joseon (2333 a.n.e.) hasta la época 
de los Tres Reinos (57 a.n.e. - 668 n.e.), los chamanes estaban en una posición 
envidiable ya que eran los llamados “reyes — sacerdotes”. Los reyes cumplían 
una doble función como gobernantes y líderes religiosos; eran los responsables 
de las ceremonias chamánicas en favor de su pueblo. Pero a mediados de la épo- 
ca de los Tres Reinos, con la formación de un estado en el que la autoridad del 
rey quedó reforzada, las dos figuras del rey y el sacerdote comenzaron a escin- 
dirse. Además, se produjo la introducción de nuevas tradiciones religiosas, pro- 
cedentes de China, como el confucianismo, el taoísmo y el buddhismo, que 
fueron adoptadas por la corte. Así, poco a poco, el chamán se convirtió en un 
líder religioso al servicio del rey, entrando en competencia con los líderes reli- 
giosos de las otras tradiciones religiosas. 

Aunque el chamanismo siguió conviviendo con las demás tradiciones reli- 
giosas, durante el siguiente período histórico, el de la Unificación del Imperio Silla 
(676 - 935), la religión que más prosperó fue el buddhismo?. El buddhismo ad- 
quirió el status de religión oficial del estado y los reyes se convirtieron en una 
pieza fundamental en su difusión por toda la península. El chamanismo amplió 
su sistema religioso incorporando elementos buddhistas dentro de su tradición, 
concretamente algunos de sus dioses y ceremonias. En los ritos chamánicos in- 
tervienen muchos elementos buddhistas, como algunas de sus escrituras, vesti- 
dos, instrumentos de oración, etc. A su vez, el buddhismo coreano incorporó en 
su cosmovisión muchos elementos procedentes del chamanismo. Tal vez el más 


2. Introducción a las tradiciones buddhista y chamánica en Corea: Kim, H. (2002). Syncretism of 
Buddhism and Shamanism in Korea. 
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popular sea la presencia en todos los templos buddhistas del santuario dedicado 
al dios de la montaña. 

Durante la dinastía Goryeo (918-1.392), continua la coexistencia entre el cha- 
manismo y las otras tradiciones, siendo aún el buddhismo la religión dominan- 
te. Pero hacia finales de este período, la honda influencia del buddhismo en la 
sociedad y la corte, y la gran acumulación de riquezas y tierras por parte de los 
monasterios comenzaron a generar importantes problemas políticos y econó- 
micos. Esto hizo que los oficiales de la corte comenzaran a ver con malos ojos 
esta religión y se fueran orientando hacia la corriente de pensamiento neo-con- 
fuciana procedente de China, que proponía una nueva forma de organizar la so- 
ciedad. Este cambio de orientación traería graves consecuencias tanto para el 
buddhismo como para el chamanismo durante la siguiente dinastías. 

La dinastía Joseon (1392-1910) convirtió el confucianismo en la ideología del 
estado y, por lo tanto, en la tradición dominante en la sociedad coreana. La so- 
ciedad de la era Joseon fue reestructurada según el modelo confuciano. Como 
resultado de ello, chamanismo y buddhismo fueron objeto de opresión e inclu- 
so de persecución durante este período. Los monjes y los chamanes fueron tra- 
tados como proscritos y tuvieron que retirarse a los lugares marginales de la 
sociedad. Los hombres de las clases más influyentes de la sociedad y los eruditos 
consideraban el chamanismo como un conjunto de meras supersticiones y 
creencias demoníacas. Pero, por otro lado, las mujeres y las clases más humildes 
continuaron practicando fielmente los ritos y oraciones chamánicas y acudien- 
do a los chamanes cuando surgían necesidades en la familia o en el pueblo. El 
muismo siguió estando muy presente en lo más profundo del centro de la cul- 
tura coreana aunque pasó a ser una tradición marginal. 

Fue en esta época cuando el chamanismo pasó a convertirse en una tradi- 
ción religiosa predominantemente femenina. Las mujeres pasaron a tener un 
papel fundamental en los ritos y ceremonias. Los chamanes, que hasta el mo- 
mento habían sido esencialmente hombres, pasaron a ser en su gran mayoría 
mujeres. 

La persecución del chamanismo no cesó durante el período colonial japonés 
(1910-1945). Japón, consciente de que el chamanismo era la base cultural y re- 
ligiosa del pueblo coreano y la fuente de energía de la nación, intentó por todos 
los medios destruirlo y erradicarlo. Para ello, la estrategia que siguió el gobierno 
colonial fue intentar dominar a los chamanes. También introdujo los principa- 
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les dioses del shintoísmo japonés y los impuso a los mudang coreanos para que 
los reverenciaran como dioses tutelares propios, obligándoles a ponerlos en el 
centro de sus altares particulares. Sin embargo, a pesar de la crudeza con la que 
los japoneses actuaron, no consiguieron poner fin a la tradición y al pensamien- 
to coreano. 

La iglesia católica llega a Corea a finales del siglo XVIII, pero durante más de 
un siglo sufrió persecuciones y no pudo instaurarse plenamente en la sociedad 
hasta el siglo xx. Las iglesias protestantes llegaron a Corea desde los EE.UU a fi- 
nales del siglo XIX y tuvieron una mayor influencia en la sociedad, sobre todo a 
través de las instituciones educativas. 

Después de la liberación, el 15 de agosto de 1945, cuando el ejército japo- 
nés abandonó la península de Corea, la supresión del chamanismo tomó un 
cariz distinto. Con el predominio entre los estamentos gubernamentales de 
las ideologías pro-occidentales racionalistas y el rápido crecimiento de las 
iglesias cristianas, el chamanismo fue estigmatizado como una superstición 
que iba en contra de la modernidad y el desarrollo económico del país. La 
educación en las escuelas presentaba esta tradición chamanística como un 
vestigio del pasado que debía abandonarse para poder conseguir la recons- 
trucción de la nación. Especialmente durante el gobierno del presidente Park 
Jung-Hee (1961-1979) y su “Movimiento por un Nuevo Pueblo” (semaul), la 
persecución del chamanismo se intensificó e incluso se destruyeron muchos 
de los pequeños santuarios chamánicos que existían en los pueblos y aldeas. 

Tras el gobierno de Park Jung-Heee, el nuevo gobierno lanzó una campaña 
para recuperar y reavivar la cultura tradicional coreana. Se volvió a reconocer el 
papel importante del chamanismo en la conservación de la cultura tradicional 
y su papel en la construcción de lo que podríamos llamar el espíritu coreano. En 
la actualidad, las prácticas y tradiciones chamánicas persisten más vivas que 
nunca y siguen estando muy presentes en una sociedad tan moderna y desarro- 
llada como la coreana. Incluso algunas estadísticas cifran en 200.000 el número 
de chamanes que existen en la actualidad. Pero todo esto no significa que el cha- 
manismo todavía sea visto en general por la población con prejuicios y recelo, 
aunque la mayoría de los coreanos acuda a los chamanes cuando surge algún 
problema en la familia. El muismo se considera una “herencia cultural” que 
debe ser conservada. 
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2.4. Mudang, los chamanes y las chamanes 


En este apartado nos adentraremos en la figura central del chamanismo co- 
reano, el/la chamán o mudang. Para ello comenzaremos por analizar cuál es el 
proceso por el que una persona llega a convertirse en chamán. 

Es necesario recordar los dos tipos principales de mudang, aquellas que reci- 
ben su llamada a través de la posesión de un dios, kangsin mudang (4NRPE, 
kangsin quiere decir el descenso de la divinidad) y las de tipo hereditario, aque- 
llas que reciben su llamada a través de sus antepasados, seseup mudang (ANS2 
<=, seseup quiere decir hereditario, heredado de la familia). La principal diferen- 
cia entre ellas es el modo como llegan a ser chamanes. Mientras que las primeras 
lo hacen por medio de la posesión directa de los dioses, en el caso de las segun- 
das su vocación chamánica les viene de la familia, heredado de sus madres. El 
otro elemento que las diferencia es la proclamación de los kongsu ( 53 , mensa- 
jes de los espíritus transmitidos por la boca de las mudang). Estos kongsu son 
una parte esencial de los ritos chamánicos, en el caso de las kangsin mudang, 
pero no se dan en los ritos de las seseup mudang. El resto de funciones realizadas 
por ambas es muy similar. También existe una diferencia geográfica entre am- 
bas. Las kangsin mudang se distribuyen fundamentalmente en la parte centro y 
norte de la península, mientras que las seseup mudang se encuentran principal- 
mente en el sur. 

Nos centraremos principalmente en la figura de las kangsin mudang, ya que 
son las más numerosas en la actualidad. Veamos a continuación cuál es el pro- 
ceso que siguen hasta convertirse en chamán. 


2.4.1. La llamada a ser mudang 


Las chamanes que reciben su llamada a través de la posesión por parte de un 
espíritu o dios normalmente experimentan el descenso del espíritu después de 
una larga enfermedad. A esta experiencia se le llama sinbyeong (413 ), literal- 
mente la “enfermedad de los dioses”. 

La persona elegida para ser mudang enferma repentinamente y aunque 
vaya al hospital y reciba tratamiento médico, no logra curarse. En esta situa- 
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ción, la persona pierde el apetito, no tiene ánimo, es objeto de extraños sue- 
ños, busca lugares solitarios, tiene visiones proféticas, etc. Frecuentemente 
vaga sola por las montañas profiriendo extraños sonidos y a veces encuentra 
objetos chamánicos enterrados en las montañas por alguna chamán que mu- 
rió sin tener sucesora. 

La persona intentará por todos los medios curarse de la enfermedad hasta 
que por sí sola o por indicación de algún familiar o amigo se dé cuenta de que 
la única forma de curarse es realizando un Kut. La única forma de liberarse de 
esta enfermedad, pues, es aceptar su llamada a ser una mudang. 


2.4.2. Rito de Iniciación, Naerim kut 


Una vez se ha aceptado la llamada de los dioses para ser chamán, esta llama- 
da debe ser sancionada socialmente y para ello, la elegida debe pasar por un rito 
de iniciación llamado Naerim kut. Este tipo de kut es el rito de iniciación de los 
chamanes. La estructura es similar a los otros kut pero durante toda la ceremonia 
el chamán neofito es acompañado por un chamán más experimentado que le 
sirve de guía y padrino. Mediante este rito, su dios protector la poseerá y perma- 
necerá custodiado en el cuerpo de la chamán. De este modo, la nueva mudang 
muere en su antigua vida y vuelve a renacer en una vida nueva como chamán. 
Durante la celebración del ritual, deberá demostrar sus capacidades místicas y 
sobrenaturales. 

La idea de totalidad y de unión de los opuestos (yin-yang) es el símbolo más 
significativo de este rito. Cuando se encuentra en estado de éxtasis, la chamán 
une este mundo de los humanos con el “otro mundo” y esto lo realiza combi- 
nando experiencias de dolor y alegría, sufrimiento y placer, de llanto y risas. Y 
es durante esta ceremonia cuando adquiere sus dotes proféticas. 


2.4.3. Período de formación de las mudang 


Para poder llegar a ser una buena chamán es necesario pasar por un período 
de formación bajo la tutela de una chamán más experimentada, con la que poder 
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practicar ritos chamánicos, como los kut. Este período de formación puede durar 
entre 2 y 10 años. 

La chamán que hace las veces de maestra o instructora de las neófitas recibe 
el nombre de sineomi ( 41010] ) es decir la “madre dada por los dioses”, y la apren- 
diz de chamán el de sintal ( 41£ ), la hija dada por los dioses”. Normalmente la 
nueva chamán se va a vivir con su maestra y se establece una estrecha relación 
entre ambas, como de madre e hija. 

Durante este período inicial aprenderá de qué manera tiene que realizar los 
kut, las diferentes clases de Kut que existen, las canciones chamánicas, los bailes, 
los distintos instrumentos, el modo de preparar los altares para los espíritus y 
dioses, los alimentos para los rituales, la fabricación de los vestidos para los di- 
ferentes dioses y el uso de las herramientas que las propias chamanes utilizan 
en las ceremonias. 

Viviendo con su sinomoni, la novicia poco a poco aprenderá a actuar y vivir 
como una auténtica mudang. Tendrá que aprender a olvidarse de su sufrimiento 
y resentimiento han ( ?+ ), que expresa el resentimiento acumulado a lo largo de la 
historia por el pueblo coreano, y en particular por la mujer coreana, para poder 
vivir al servicio de los espíritus y dioses; al mismo tiempo que responderá a las ne- 
cesidades de sus clientes. La chamán deberá presentar delante de los dioses el su- 
frimiento y las necesidades de aquellos que acuden a ella pidiendo su ayuda. 

Aquellas neófitas que cumplen su período de formación bajo la tutela de una 
chamán buena y experimentada se convertirán después en famosas chamanes 
y heredarán los instrumentos chamánicos de su maestra cuando ésta muera. 


2.4.4. La mudang y su relación con los espíritus 


La mudang, después de ser poseída por un espíritu durante el rito de inicia- 
ción, naerim Kut, llevará al espíritu a su casa donde preparará un pequeño san- 
tuario en una de las habitaciones, lugar que recibe el nombre de Sindang ( AS), 
es decir, “templo de dios”. En este espacio, guardará todos sus instrumentos y 
todos los objetos necesarios para los ritos y las otras actividades que deberá rea- 
lizar en honor a los dioses. Las demás personas, incluso los miembros de su fa- 
milia, no pueden entrar allí sin su permiso. 
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La mudang se levanta de madrugada y la primera cosa que hace es ir al altar 
donde está su espíritu y ofrecerle oraciones. Pone un recipiente con agua clara 
enfrente de la estatua de su dios y luego quema una barrita de incienso y le ofre- 
ce también frutas. Todos los regalos u ofrecimientos de dinero que recibe de sus 
clientes los pone siempre en el altar y los entrega a los dioses antes de usarlos. 

Además, al menos una o dos veces al año, normalmente en primavera u oto- 
ño, la mudang celebrará un kut especial en honor a su dios, el llamado jinjeok kut 

HH ). Asimismo, acudirá con frecuencia al mar o la montaña para rezar a su 
espíritu tutelar, donde le realizará oraciones y ofrendas. Así, con todas estas ora- 
ciones y ofrendas no sólo recibe bendiciones para sí misma, sino que también 
intercede por las necesidades de sus fieles y seguidores. 


2.4.5. La mudang y su relacion con sus fieles, tangol 


La otra actividad principal de las mudang, además de cuidar su relación con 
los espíritus, es la de responder a las necesidades de sus fieles. Las personas que 
vienen buscando los servicios de las mudang o que participan en sus ritos, en co- 
reano reciben el nombre de tangol ( += ), literalmente “clientes”. 

Uno de los principales fines del chamanismo es responder a las necesidades 
básicas de los humanos. Normalmente, la gente acude a las mudang por razones 
muy prácticas: curarse de alguna enfermedad, tener un hijo, conseguir dinero 
O bienes, por razones de poder, para proteger un negocio de la mala suerte, po- 
der aprobar la selectividad, etc. Estas prácticas y deseos mundanos reciben el 
nombre de kibok (313 ), el deseo de verse cumplidas las necesidades mundanas 
y solucionar los problemas comunes que van surgiendo en la vida de cualquier 
persona. 

Para responder a estas necesidades las mudang utilizan diversos métodos, 
como las técnicas adivinatorias, el uso de amuletos o talismanes, las oraciones y 
ofrendas de su tangol en forma de dinero o alimentos a los espíritus; ella también 
elevará sus oraciones a los dioses intercediendo por ellos. 

Como última solución, y si todos estos métodos más sencillos no han sido 
suficientes, entonces la mudang aconsejará a sus tangol que ofrezcan un kut a los 
dioses. La mudang después de escuchar a cada persona puede saber cuál es el me- 
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jor método para solucionar su necesidad. Pero normalmente sólo les aconsejará 
realizar un kut como última alternativa debido al elevado coste económico que 
éste requiere. 


2.5. Kut, el principal rito chamánico 


Entre todas las ceremonias del chamanismo coreano, el kut es, sin lugar a du- 
da, el rito más importante; sin él sería imposible llegar a comprender el signifi- 
cado profundo de esta tradición religiosa. 

Kut es el rito en el que los humanos se encuentran y se comunican con los 
dioses por medio de la chamán, mudang, y resuelven sus problemas vitales. En 
el kut los individuos presentan sus ofrendas, rezan por sus necesidades y escu- 
chan los deseos de los dioses a través de los oráculos transmitidos por las cha- 
mán. El kut es un rito cuyo principal fin es obtener felicidad y buena fortuna 
para los humanos ya sean como individuos o comunidad. 

La figura de la mudang está íntimamente ligada a la ejecución de este rito. Y 
más aún, su fama y respeto dependerán de su capacidad para representar debi- 
damente su papel dentro de una ceremonia tan sofisticada y dramática como es 
el kut. Además, según la mudang que realice el Kut, la estructura y forma de éste 


sufrirá grandes variaciones. 


2.5.1. Tipos de kut 


Los tipos de kut que existen a lo largo y ancho de la península coreana son 
innumerables e intentar realizar una clasificación de los mismos no resulta ta- 
rea fácil. En primer lugar existen grandes variaciones según las regiones geo- 
gráficas del país. Por ejemplo, en la zona central y norte, las chamanes 
predominantes —poseídas por los espíritus, kangsin mudang-, no sólo evocan y 
llaman a los dioses durante los kut sino que ellas mismas son poseídas por 
ellos. Por esta razón y el aparato ritual, los vestidos y parafernalia suelen ser 
más elaborados, ya que la chamán encarna en sí misma al dios que desciende 
sobre ella. 
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Durante estas ceremonias realizan además actos mágicos, como ponerse de 
pie sobre cuchillos muy afilados o cortar su piel con trozos de vidrio, etc. Todos 
estos actos son considerados muestras del poder del espíritu que las posee. 

Las chamanes de tipo hereditario, seseup mudang, que predominan en el sur, 
realizan las mismas funciones: celebran los rituales y se ponen en comunicación 
con los espíritus. Tienen grandes habilidades para la danza y el canto, y a través 
de estas manifestaciones llaman a los espíritus y los entretienen. Sin embargo, 
estas chamanes, a diferencia de las anteriores, no son poseídas por ellos, aunque 
sí comunican las palabras de los espíritus de los muertos. Pero, al margen de es- 
tos dos hechos -la posesión y los dioses hablando a través de la boca de las cha- 
manes-, el contenido, estructura básica y función de los kut que son realizados 
por ambos tipos de mudang son prácticamente idénticos. 

También existen diferencias entre los kut que se realizan para la comunidad 
en general, ya sea ésta un pueblo o toda la nación, y aquellos que se celebran 
para satisfacer las necesidades individuales o familiares. Los kut en los pueblos, 
donde se busca propiciar a los espíritus para que proteja a todos sus habitantes 
y puedan tener una buena cosecha, se hacen sobre todo en las zonas rurales, 
mientras que los dirigidos a los individuos o familias se celebran tanto en la ciu- 
dad como en el campo. 

En general podemos dividir los kut en cuatro tipos: 


1) Los dedicados a suplicar por la buena suerte de los individuos o la comu- 
nidad, por ejemplo Chaesu kut (MW FS ). 

2) Los kut para curar enfermedades, ej. Piong kut (32), Hwanja kut (+=). 

3) Los kut dedicados a los difuntos, los muertos, ej. Ogi kut ( 212 ), Jinogi 
kut (HL) 

4) Los kut para promover el poder espiritual de la misma chamán o de ini- 
ciacion de la chamán, Jinjeok kut, naerim kut. 


2.5.2. Estructura del kut 


El kut es un ritual muy elaborado que puede durar desde unas pocas horas 
hasta varios días. En general, el kut es un rito festivo que procura el entreteni- 
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miento de los seres sobrenaturales. Por esta razón, la fiesta incluye alimento, be- 
bida, canciones, danzas, música y un gran colorido de vestidos y adornos. 

Cada sesión del rito comienza con la invocación de los dioses para que des- 
ciendan al mundo de los mortales y de esta forma se produzca su aparición du- 
rante la ceremonia. Cuando aparecen, los humanos expresan sus necesidades a 
través de la chamán. La chamán ofrece alimentos y entretenimiento a los dioses 
y los espíritus de los muertos. 

Los ritos normalmente se realizan en la casa de la chamán, en la habitación 
dedicada a su dios tutelar o en la casa particular de la familia que ha solicitado 
su intercesión ante los dioses. A veces también se celebran en pequeños santua- 
rios en las montañas. Los preparativos de la ceremonia incluyen la preparación 
de varios altares con alimentos, frutas y bebidas delante de las numerosas pin- 
turas que representan a los dioses que irán apareciendo durante el ritual. Tam- 
bién en la habitación se disponen banderas, cuchillos, espadas, flores y otros 
adornos que se irán utilizando durante los bailes a medida que los espíritus ha- 
gan acto de presencia. 

El chamán, con independencia de si es hombre o mujer, viste el traje tradi- 
cional de la mujer coreana, hanbok ( 9+5 ). A medida que el rito progresa, la mu- 
dang cambiará su vestido según el dios al que invoque. Siempre está 
acompañada por un grupo de músicos que se sientan a un lado del altar prepa- 
rado para la ocasión. 

Aunque el kut haya sido encargado por una familia y tenga un carácter pri- 
vado, en la mayoría de los casos mucha gente acude a la casa en cuestión para 
participar de los distintos actos de que consta. Y la mudang invitará a sus tangol 
regulares a que asistan para poder recibir también las bendiciones del cielo. 

Un Kut consiste en 12 partes o actos en los que se invocan y honoran todos 
los dioses de 12 categorías diferentes. Cada uno de los actos recibe el nombre de 
geori ( Ael). Cada geori dura entre unos pocos minutos hasta varias horas. Du- 
rante cada parte el dios correspondiente es invocado y entretenido. 

El orden general de las sesiones parece ser que sigue la jerarquía de los dioses 
o espíritus que van apareciendo. Se comienza con los dioses cósmicos, les siguen 
los dioses locales, las deidades humanas, los antepasados y los espíritus errantes 
y de menor categoría. 

La estructura de cada uno de los geori es más o menos la siguiente, ya que 
existen muchas variaciones como ya comentamos con anterioridad: primero, 
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un canto de invocación; segundo, la comunicación entre los seres sobrenatura- 
les y los humanos a través de un oráculo o profecía; tercero, el entretenimiento 
de los espíritus y bendiciones; y por último, la despedida de los dioses. 

Entre acto y acto hay unos intervalos de descanso que las mudang aprove- 
chan para descansar, comer e instruir a las chamán más jóvenes sobre las técni- 
Cas para realizar los ritos de manera adecuada. 

Es difícil hacer la clasificación exacta de los 12 geori que forman el kut ya que 
varían mucho dependiendo de la región y la chamán, pero tomando los kut que 
se realizan en Seúl como modelo, podemos presentarlos del siguiente modo: 


1) Chudang mullim (++ =%* ) y Cho pujeong (2% 8 ): expulsión de los es- 
píritus malos y purificación de todo tipo de contaminación. 

2) Kamang/kamhung/kamung (+2! ): invitación de todos los espirítus. 

3) Sangsan geori: (4 4+Mm2l] ): la sesión dedicada al dios de la montaña. 

4) Chilsong, Chesok and Pulsa: este geori está dedicado a estos tres dioses 
que proceden del buddhismo. En este acto la mudang viste con ropas parecidas 
a las de los monjes buddhistas. 

5) Changgun geori ( 2 He] ): dedicado a los espíritus de los Generales fa- 
mosos de la historia de Corea. 

6) Shinjang (4! E ): durante este acto los fieles eligirán una bandera entre 
las cinco, de diferentes colores, un color por cada una de las 5 direcciones del 
universo, que les ofrece la mudang. 

7) Taegam ( UH?! ): en este acto desciende el espíritu taegam. Éste es un espí- 
ritu de la dinastía Joseon y corresponde a un alto oficial del gobierno. 

8) Hogu (=>): se refiere al espíritu de una joven mujer raptada por los mon- 
goles durante una de sus invasiones. 

9) Chosang ( E 2! ): en esta sesión se invocan a los espíritus de los antepasa- 
dos de la familia que ha encargado el kut. 

10) Seongju ( € + ): dedicado a los dioses tutelares de la familia anfitriona. 

11) Changbu ( EF ): el espíritu de la mudang principal. 

12) Twitchon (HA ): en esta parte se alimentan los espíritus menores que 
merodean por la zona. 


A estas 12 partes básicas se añaden algunas otras dependiendo de la especifi- 
cidad del kut que se esté celebrando. 


O Editorial UOC 277 Capítulo V. Religiones autóctonas... 


2.6. La mujer coreana y el muismo 


Tradicionalmente, en Corea la mujer es considerada la responsable de la vida 
religiosa y del bienestar religioso de la familia, mientras que los hombres, en 
cambio, especialmente a través del culto a los antepasados, eran los responsa- 
bles de los ritos religiosos relacionados con los miembros muertos de la familia. 
La mujer era la encargada de presentar delante de los dioses y los espíritus las 
necesidades de la familia pidiéndoles su protección y ayuda. Ésta es la razón por 
la cual a lo largo de la historia del pueblo coreano ellas han sido las responsables 
de los ritos familiares, fuertemente ligados a las creencias chamanísticas, que 
eran realizados dentro del hogar con el fin de proteger a la familia de las influen- 
cias negativas y malignas. Ellas eran las que tenían que relacionarse con lo divi- 
no para proteger a los miembros vivos de la familia de las enfermedades, la mala 
suerte, los problemas económicos, etc. En definitiva, eran las intermediarias en- 
tre los espíritus y la familia, como las mudang. 

Esta organización dualista de la vida religiosa de la familia implicaba que, 
mientras que los hombres se encargaban de un tipo muy solemne y digno de los 
ritos dedicados a los antepasados de la familia, el rito llamado chaesa ( MIA), las 
mujeres, en cambio, con unos ritos más informales y flexibles, debían responder 
a las exigencias de las divinidades con respecto a la familia, para de este modo 
proteger y mantener la armonía y el bienestar de la misma. 

Los rituales de los hombres son el producto de la tradición filosófica y reli- 
giosa confuciana. La moral de la piedad filial ( 2 ) y su representación en el 
culto a los antepasados santificaba el sistema jerárquico de las relaciones so- 
ciales y familiares, que se estructuraba siguiendo el modelo patriarcal, donde 
es únicamente la línea paterna la que se tomaba en consideración en lo rela- 
tivo a la sucesión y a la organización familiar. Por ello, los rituales masculinos 
son considerados de la “familia”. En coreano “Hyodo” (el respeto por los ante- 
pasados y los mayores en la familia y la sociedad), es la piedra angular del sis- 
tema familiar y, por ende, del orden social. Las normas y leyes que se 
instauraron durante los siglos de predominio confuciano en la sociedad corea- 
na, durante la dinastía Joseon, siguen influyendo en la actualidad y continúan 
reflejando el carácter patriarcal y patrilineal de un sistema basado en el lazo 
agnaticio masculino. 
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Los rituales de las mujeres se pueden considerar, por otra parte, como los ri- 
tuales del “hogar”. Estos ritos santifican y demarcan otro aspecto de la experien- 
cia religiosa y de la cosmovisión del pueblo coreano. La casa como recinto físico 
es la metáfora primordial en los ritos de las mujeres. Los peligros se encuentran 
fuera de la casa, en el mundo. Y los dioses del hogar, cuando son apropiadamen- 
te venerados, defienden a la familia contra los muchos fantasmas, los espíritus 
inquietos, y todas las influencias malignas que provienen del exterior. Los ritos 
chamánicos en el ámbito familiar, los rezos y prácticas dedicadas a contentar a 
los dioses de la casa, son realizados por la madre de la familia. 

En los Kut, los dioses y espíritus son convocados por la mudang en las distin- 
tas partes de su hogar, para de este modo expulsar las malas influencias y atraer 
la buena suerte. Durante el kut las chamán y las mujeres interceden por el bien 
de la familia y toda la comunidad, ya que ésta se considera como una familia 
extensa. Además, en los kut aparecen muchos dioses y espíritus femeninos a los 
cuales no se les venera en ningún otro rito. Incluso los antepasados femeninos 
que no tienen un puesto en los ritos confucianos de los hombres hacen acto de 
presencia en los ritos chamánicos y establecen una relación especial con las mu- 
jeres de su familia. 

Los ritos chamánicos cuyos participantes son mayoritariamente mujeres 
muestran una mayor flexibilidad en su estructura y conceden mayor espacio a 
la libre expresión de las mujeres, en contraposición a los ritos de los hombres, 
donde la estructura rígida de los ritos no permite cambios ni espontaneidad. 

El Kut ha sido un lugar donde la mujer coreana ha encontrado, a lo largo de 
su historia, refugio y libertad, donde ha podido expresar sus sentimientos e ilu- 
siones dentro de una sociedad fuertemente marcada por el modelo patriarcal. 
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Resumen 


El shintoísmo japonés, generalmente descrito como la religión nacional de 
Japón, incorpora elementos propiamente religiosos —tales como figuras espiri- 
tuales, lugares sagrados, ritos y oraciones— a la vez que también incluye elemen- 
tos populares y políticos —es necesario recordar las claras conexiones que ha 
tenido con el poder político hasta el punto de otorgar al emperador de la nación 
la categoría de dios, Kami. 

La práctica shintoísta se basa fundamentalmente en los festivales estaciona- 
les que se realizan en los templos donde habitan los kami aunque también exis- 
ten otros ritos y ceremonias tanto individuales como comunitarias. 

En cuanto a la evolución histórica del shintoísmo, es necesario tener en 
cuenta los distintos períodos por los que ha pasado así como la importancia que 
ha tenido en cada uno de ellos. 

Por lo que se refiere al muismo, se trata de una práctica religiosa totalmente 
vinculada a la actividad de un chamán, el mudang, que es la persona que tiene 
una experiencia directa de contacto con los espíritus y que, por consiguiente, es 
quien media entre los dos mundos. Por un lado, comunica a los dioses los de- 
seos de los humanos; por el otro, revela a los humanos las intenciones de los 
espíritus. Todo ello se realiza sobre la base de una ritualidad perfectamente es- 
tablecida, a través de los ritos. 

Las ceremonias, pues, son el eje central del chamanismo y es a partir de ellas 
que el chamán se comunica con el mundo de los espíritus. En función del grado 


de complejidad, tales celebraciones pueden dividirse en tres grupos: 


1) Los ritos más simples son los pison ('frotar las manos”). Después de haber 
colocado una ofrenda de alimentos al espíritu en cuestión, el chamán se frota 


las manos al tiempo que recita una breve oración. La finalidad de este rito es la 


O Editorial UOC 280 Pensamiento y religión en Asia oriental 


curación de pequeñas enfermedades, la buena suerte ante un viaje o mejorar las 
relaciones matrimoniales. 

2) Los ritos koseo y pudakkeori son algo más largos y complejos. Generalmen- 
te se realizan para ahuyentar a los espíritus menores o para alejar la mala suerte 
O pedir salud para los miembros de la familia. 

3) El Kut, la más importante de las ceremonias del chamanismo. El chamán, 
intercede delante de los espíritus malos para que no traigan desgracias a los hu- 
manos, envía a los muertos al “otro mundo”, pide la ayuda de los espíritus para 
los enfermos, y la felicidad y la prosperidad de los habitantes del pueblo o las 
familias particulares que han solicitado sus servicios. Todo ello acompañado por 
bailes e instrumentos tradicionales. 
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Capítulo VI 


Situación contemporánea 
Antonio José Doménech del Río 


Este último capítulo pretende ofrecer una visión general sobre las principales 
corrientes de pensamiento y religión que se han ido desarrollando en Asia 
oriental en la época contemporánea. 

Trataremos aquellos movimientos religiosos que no han sido analizados has- 
ta ahora pero que también han tenido un papel importante en la formación del 
pensamiento actual de esta región. Entre estas tradiciones religiosas se encuen- 
tran aquellas que no son originarias del este Asiático como son el cristianismo 
y el islam; y cuya irrupción de un modo significativo en Asia oriental ha sido 
más reciente. 

Estas dos tradiciones han tenido que pasar por muchos altibajos antes de im- 
plantarse en China, Japón y Corea. Por esta razón, analizaremos algunas de las 
etapas históricas por las que han pasado y su situación e influencia en las socie- 
dades de Asia oriental en la actualidad. 

También estudiaremos otro fenómeno religioso muy importante del siglo 
pasado y que aún tiene una gran trascendencia: el fenómeno de las Nuevas Re- 
ligiones. Sin duda Asia oriental es una de las regiones del mundo donde ha apa- 
recido un mayor número de nuevos movimientos religiosos, especialmente en 
Japón y Corea. Estas religiones tienen unos rasgos muy característicos que tam- 
bién analizaremos, especialmente su sincretismo religioso. 

Otra de las cuestiones que abordaremos en este capítulo es la introducción e 
influencia de las corrientes filosóficas occidentales en Asia oriental. Aunque los 
contactos con Occidente se remontan a varios siglos, la llegada de la filosofía 
occidental como materia de estudio se produjo prácticamente a finales del siglo 
XIX y principios del xx. Por tanto, ha sido en el último siglo cuando estas escue- 
las de pensamiento han dejado su impronta en el pensamiento asiático. 
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Por último daremos algunos datos generales sobre la situación actual de las 
religiones en China, Japón y Corea, y sobre las principales tendencias religiosas 
actuales en estas naciones. Basándonos en algunos datos estadísticos podremos 
observar cuales son las principales variables que se observan actualmente en las 
tradiciones religiosas de estos pueblos. 


1. Las doctrinas llegadas de Occidente 


A lo largo de la historia de Asia oriental se han producido numerosos con- 
tactos con las tradiciones religiosas y de pensamiento provenientes de Occi- 
dente. El encuentro entre las tradiciones orientales autóctonas y las originarias 
de Occidente ha servido en ocasiones para el enriquecimiento de ambas tradi- 
ciones y otras veces ha dado lugar a enfrentamientos que en algunos casos 
han sido incluso violentos. El desconocimiento y los recelos por ambas partes 
poco a poco se han ido superando, abriendo una nueva época donde se está 
fomentando el diálogo y la mutua cooperación entre las diversas tradiciones 
culturales y religiosas. 

Es necesario hacer una distinción entre las diferentes naciones del Asia orien- 
tal. El proceso de adaptación que han seguido estas nuevas tradiciones religio- 
sas, principalmente el cristianismo y el islam, no ha sido igual en todas las 
naciones de Asia oriental. La forma como fueron introducidas y como evolucio- 
naron posteriormente ha sido muy diferente en China, Japón o Corea; y su pa- 
pel en la sociedad contemporánea de estas naciones también es muy desigual. 
Esto es lo que hace que tengamos que analizarlas por separado en cada una de 
las naciones de Asia oriental. 


1.1. El cristianismo en Asia oriental 


La llegada del cristianismo a Oriente esta íntimamente ligada a la situación 
política del mundo a finales del siglo xv. Aunque es cierto que ya había habido 
con anterioridad en China algunas incursiones y asentamientos cristianos 
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nestorianos provenientes de Asia central, sus comunidades desaparecieron 
con el tiempo y no fue hasta el siglo xvI cuando se produce una nueva llegada 
del cristianismo a esta región del mundo. 

Recordemos que el nestorianismo fue una rama separada del cristianismo que 
seguía las enseñanzas de Nestorio, patriarca de Constantinopla en el siglo v, que 
profesaba la existencia de dos personas en Cristo, separando la naturaleza divi- 
na de la humana. Debido a esta doctrina fue expulsado de la Iglesia católica. 

Después de la llegada de Cristóbal Colón a América y su regreso a España, y 
con la firma del Tratado de Tordesillas (7 de junio 1494) entre los reinos de Cas- 
tilla y Portugal, se produce una división del mundo en dos: se acordó una línea 
divisoria a lo largo del meridiano situado a 370 leguas al oeste de las Islas de 
Cabo Verde. Como consecuencia de este tratado, todos los territorios al oeste de 
dicho meridiano quedaban bajo el amparo de Castilla, mientras que los empla- 
zados al este del mismo eran de Portugal. Por tanto, todo el Oriente pasaba a 
pertenecer a Portugal, y el Occidente a España. 

Este tratado, realizado bajo los auspicios del Vaticano, tenía también conno- 
taciones religiosas. Estas dos naciones se comprometían a llevar juntamente con 
sus ejércitos a grupos de misioneros para que instauraran la iglesia Católica en 
los nuevos territorios que fueran conquistando. 

En el año 1502 los portugueses se establecen en Cochin, en la costa sur de la 
India. Y en 1510 las tropas portuguesas conquistan la ciudad de Goa, que se con- 
vertirá en la capital del imperio portugués en Asia. Desde allí los portugueses da- 
rán el salto hacia Malaca en 1511 y las Molucas en 1512. Y desde 1514 
comienzan los primeros viajes desde las Molucas a China para la venta de espe- 
cias. En 1557 la ciudad de Macao se convierte en enclave portugués con la au- 
torización china y será desde aquí que se producirá la entrada de los misioneros 
católicos en China y en el resto de Asia oriental. 


1.1.1. El cristianismo en China 


Desde el siglo vi1 el cristianismo había comenzado a mantener contactos con 
China. De acuerdo con una columna conmemorativa de piedra que fue descu- 
bierta en 1623 o 1625 cerca de Xi'an (Chang'an), antigua capital de China, la 


O Editorial UOC 284 Pensamiento y religión en Asia oriental 


llamada Columna Nestoriana, que fue realizada en el año 781 de nuestra era, un 
misionero nestoriano, Aluoben, llegó desde Persia a Chang/'an, la capital duran- 
te la dinastía Tang, en el año 635. 

Aluoben, nombrado obispo de China, tradujo las escrituras cristianas al chi- 
no y construyó el gran templo de Qin. El emperador de la dinastía Tang (618- 
907), Gaozong (reinó entre 618 y 626), proclamó un edicto imperial por el cual 
se reconocía y toleraba el nestorianismo. Durante los siguientes 200 años el nes- 
torianismo continuó extendiéndose por China hasta que el emperador Wu- 
zong, de la misma dinastía Tang, publicó un nuevo edicto imperial por el cual 
se prohibían tanto el nestorianismo como el buddhismo. Tras este edicto, los 
misioneros nestorianos fueron expulsados de China. Mientras que el buddhis- 
mo se resarciría de esta prohibición en el año 843, el nestorianismo no volvería 
a China hasta el final del siglo XI. 

Durante el siglo XI el norte de China estaba gobernado por la dinastía Liao (947- 
1125), cuyos territorios estaban situados fuera de la Gran Muralla, entre Mongolia 
y Manchuria. El nestorianismo fue nuevamente tolerado en China durante esta 
dinastía, a pesar de que bajo un nuevo nombre, Yelikewen. Durante la dinastía 
Yuan (1271-1368), el Yelikewen se convirtió en una de las religiones más impor- 
tantes de China. Pero una vez que la dinastía Yuan fue desplazada por la 
dinastía Ming en 1368, también esta tradición Yelikewen terminó por desaparecer. 

No fue hasta el siglo xvi cuando de nuevo hubo presencia cristiana en China, 
cuando un grupo de misioneros católicos pertenecientes a la Sociedad de Jesús, 
encabezados por el misionero italiano Matteo Ricci se instaló en China. Desde 
Macao, estos jesuitas pasaron a Shaoqing y Guangzhou en el año 1583. Matteo 
Ricci llegó a Pekín en 1600 y al año siguiente el emperador de la dinastía Ming, 
Shenzong, lo recibió y entrevistó. Ricci escribió numerosos libros en chino que 
ayudaron a propagar el catolicismo, además de enseñar las teorías y descubri- 
mientos científicos de occidente a los eruditos chinos. 

Junto con Xu Guanggi, un famoso estudioso chino, Ricci tradujo muchos de 
los trabajos científicos europeos. De este modo, a través de las ciencias occiden- 
tales y su respeto por la cultura china se ganó la confianza de los gobernantes 
chinos, los cuales le permitieron que predicara las enseñanzas del catoli- 
cismo. Ricci intentó convertir al catolicismo sobre todo a las clases más privile- 
giadas y cultas, antes de morir en 1610. 
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Además de los misioneros jesuitas, otros grupos de misioneros, entre ellos los 
franciscanos, penetraron en China para predicar el cristianismo. Pero la presión 
para que los cristianos chinos abandonaran sus prácticas religiosas tradiciona- 
les, como los sacrificios y ceremonias ofrecidas a sus antepasados, era cada vez 
mayor y ello se convertiría en un punto de conflicto importante. 

En 1705 el Papa Clemente XI envía a un delegado papal a China para estudiar 
la situación. Este enviado papal, desconociendo en profundidad la realidad chi- 
na, proclamó la famosa orden de prohibir el culto a los antepasados el 28 de 
enero de 1707. Esta orden enfureció a los gobernantes chinos y en 1732, el em- 
perador Yongzheng decidió prohibir el catolicismo en China. Controversia de 
los Ritos, así se conoce al conflicto que se produjo entre los misioneros jesuitas 
que se encontraban en China, especialmente Matteo Ricci, y el Vaticano. Mien- 
tras que los misioneros estaban a favor de respetar el culto a los antepasados 
como una expresión de la cultura china, el Vaticano lo consideraba como un 
idolatría contraria a la doctrina católica. 

Casi medio siglo después, en 1773, el Papa disolvería la Sociedad de Jesús en 
China; de este modo, después de 200 años de expansión en China, el catolicis- 
mo quedó nuevamente erradicado de tierras chinas. 

Nuevamente en el siglo XIX el cristianismo realizará un intento de asentar ba- 
ses en territorio chino. Después de la Guerra del Opio, un cristiano inglés llama- 
do Robert Morrison llegó a Guangzhou. Y siguiéndolo, llegaron otros 
muchos cristianos pertenecientes a las iglesias protestantes y católica desde Eu- 
ropa y Norte América. Después de que la dinastía Qing (1644-1911) fue derro- 
cada en 1911, China se precipitó a un período de continuas guerras civiles. Esto 
hizo que algunos de los jefes de las facciones en guerra buscaran el apoyo de oc- 
cidente en su lucha, y a través de la ayuda occidental también algunas iglesias 
cristianas tuvieron la oportunidad de entrar e implantarse en China. 

Durante la Segunda Guerra Mundial, China no tuvo más remedio que abrir sus 
puertas a todas las religiones. En el año 1949, los católicos chinos superaban los 
3 millones y los protestantes eran unos 700.000. Cuando el Partido Comunista 
subió al poder en China en 1949, los grupos cristianos continuaron siendo tole- 
rados, ya que la libertad de religión era uno de los artículos de la consti- 
tución. Pero esto fue sólo en apariencia; paulatinamente se generalizó la 
persecución de los grupos cristianos que no se adaptaban al modelo creado por el 
gobierno. El gobierno chino reestructuró los grupos religiosos en organizaciones 
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religiosas nacionales, como la Iglesia católica patriótica china. Estos grupos eran 
supervisados y administrados directamente por el gobierno, por medio del llama- 
do Consejo de Asuntos Religiosos. Durante la Revolución Cultural (1966-1976) 
todas las religiones fueron prohibidas y las actividades religiosas pasaron a ser 
practicadas en secreto. 

Al principio de los años setenta, la esposa de Mao Zedong (1893-1976), Jiang 
Qing, anunció que la religión en China estaba muerta. Pero después de la muer- 
te de Mao y la caída de la Banda de los Cuatro, los nuevos líderes chinos ayuda- 
ron a que se produjera un renacer de las religiones en China. Los años ochenta 
trajeron una restauración de muchas iglesias e incluso se abrieron nuevos semi- 
narios para formar al clero chino. Cinco religiones fueron oficialmente recono- 
cidas: buddhismo, protestantismo, catolicismo, tacísmo e islam. 

Esta nueva apertura hizo que las iglesias cristianas crecieran a una gran velo- 
cidad y algunos estudiosos del cristianismo en China sitúan la cifra actual de ca- 
tólicos en unos 6 millones y la de protestantes en unos 20 millones, aunque en 
realidad es muy difícil conocer las cifras reales. Lo que sí parece ser cierto es 
que se produjo un rápido crecimiento del cristianismo. Esto hizo que en los 
años noventa el gobierno comunista, preocupado por esta situación, tomara 
medidas para frenarlo, comenzando una campaña en contra de las iglesias clan- 
destinas. Estas políticas han pasado por períodos más estrictos y otros más 
relajados, ya que esta es la forma que tiene el gobierno chino para mantener 
bajo control el fenómeno religioso y evitar que se escape de sus manos. 

Aunque el control sobre las iglesias cristianas se ha relajado bastante en los 
últimos años, aún existe un gran temor por parte del gobierno. Se piensa que el 
cristianismo está estrechamente ligado a los poderes occidentales y, por tanto, 
que puede convertirse, más que las otras religiones, en una fuente de desorden 
social y de apoyo al intervencionismo extranjero en China. 


1.1.2. El cristianismo en Japón 


Comparado con las otras tradiciones religiosas japonesas, el cristianismo tie- 
ne una historia breve. Fue introducido en Japón en el siglo Xv1, con la llegada a 
las islas de la civilización occidental. Este origen, ligado a la presencia de los eu- 
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ropeos a Japón y su conexión con la cultura occidental, ha marcado mucho la 
historia del cristianismo en este país. 
Podemos afirmar que el cristianismo fue introducido en Japón en tres fases. 


1) La primera fase comienza con la llegada del jesuita vasco, Francisco Xa- 
vier, y sus compañeros en el año 1549. Francisco Xavier fue el primer misio- 
nero cristiano en Japón. Llegó a Japón después de predicar en la India; tras 
dos años en Japón, se marchó a Goa en 1551, convencido de que para con- 
quistar a Japón para la fe cristiana, tenía primero que conseguir convertir a 
China. Murió en la Isla de Sancián, frente a la costa de Guangdong, en 1552 
sin haber conseguido entrar en China. Estos misioneros representaban la par- 
te religiosa de la expansión colonialista portuguesa en Asia, desde la India, 
pasando por China y hasta Japón. Durante los primeros años consiguieron 
con éxito convertir a numerosos japoneses a la fe cristiana. Pero la situación 
política y diplomática de la época hizo que los gobernantes dieran un 
vuelco en su posición hacia el cristianismo y decidieran prohibir sus prácti- 
cas. Este cambio dio comienzo a persecuciones y ejecuciones de los cristianos 
que no renunciaban a sus creencias. Este período, que se extendió durante 
toda la primera mitad del siglo XvIt, ha dado lugar a la imagen cruenta que se 
tiene de los inicios del cristianismo en Japón!. De hecho, hacia el año 1640 
el cristianismo había sido prácticamente erradicado, y sólo quedaban algunos 
grupos de cristianos escondidos. 

2) Con la llegada del comandante Perry en 1853 se va a terminar el período de 
aislamiento de Japón y comienzan de nuevo los contactos con occidente, inicián- 
dose la segunda fase en la historia del cristianismo en Japón. Se firma un tratado de 
comercio y amistad en 1858 por el cual se permitía a los residentes americanos la 
libertad de practicar la religión que quisieran, y otros tratados similares se firma- 
ron con otras naciones europeas. Estos tratados facilitaron la entrada de mi- 
sioneros tanto católicos como protestantes que comenzaron de nuevo a predicar. 
Venían en principio sólo para servir a los connacionales en sus necesidades religio- 
sas pero, en realidad, su principal fin era llegar hasta la población japonesa. Las le- 
yes anticristianas que aún estaban en vigor dificultaron su labor en estos primeros 


1. Shusaku Endo (1988). Silencio. Barcelona: Edhasa. Libro sobre las persecuciones de los primeros 
cristianos en Japón. 
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años; no fue hasta la promulgación de la constitución Meiji de 1889, cuando se pro- 
clamó la libertad de religión. Esto facilitó la labor de las iglesias cristianas pero aún 
existían algunas limitaciones legales que, sobre todo en los momentos de fuerte na- 


cionalismo, fueron invocadas en contra de los cristianos. 


Los primeros misioneros cristianos que llegaron en esta segunda fase de re- 
introducción del cristianismo en Japón descubrieron que existían todavía gru- 
pos de cristianos que habían continuado conservando su fe durante todos 
estos años, aproximadamente dos siglos. Eran los llamados “Kakure Kirishitan” 
(NAVY 7% ), es decir “cristianos escondidos'. Estos grupos se encontraban 
sobre todo en la región de Nagasaki. Por supuesto, durante todos estos años la 
doctrina cristiana que habían intentado mantener había sufrido muchas altera- 
ciones y se habían incorporado muchos elementos provenientes del shintoísmo 
y el buddhismo. De los aproximadamente 60.000 Kakure Kirishitan que se des- 
cubrieron en aquel tiempo sólo la mitad de ellos decidieron unirse a la “nue- 
va” iglesia que había llegado a Japón, el resto prefirió mantener la tradición que 
habían conservado durante todos estos años. Incluso hoy día el 90% de los ha- 
bitantes de la isla de Ikitsuki, cerca de Hirado, se consideran Kakure Kirishitan. 

Las cuatro principales denominaciones protestantes que entraron en Japón en 
los primeros 10 años de esta época fueron la Iglesia anglicana-episcopaliana, la Igle- 
sia presbiteriana, la Iglesia reformada holandesa, y la Iglesia bautista americana. Al 
principio su expansión entre la población japonesa fue muy lenta pero después de 
20 años la situación cambió y se produjo una mayor aceptación por parte del pue- 
blo. Gran parte de estos grupos cristianos concentraron su esfuerzo en el campo de 


la educación, fundando escuelas y posteriormente incluso universidades. 


3) La tercera fase del cristianismo en Japón se produce tras la humillante de- 
rrota de Japón en la Segunda Guerra Mundial en 1945. 


Con la aparición de la nueva constitución, que promovía los ideales de liber- 
tad, igualdad y democracia, y bajo su protección, el cristianismo consiguió pro- 
gresar rápidamente. Los cristianos pasaron a ser aproximadamente el 1% de la 
población. Desde entonces su presencia en la vida social y política del país ha 
sido muy importante. 
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Aunque numéricamente suponen una muy pequeña minoría, debido a su 
compromiso social y educativo, su presencia en la sociedad es más importante. 
Las iglesias han hecho un gran esfuerzo para intentar evitar el prejuicio de ser 
asociados únicamente con occidente, y para ello han dado grandes pasos en la 
“japoneización” del cristianismo. 

En esto han influido grandes pensadores japoneses cristianos que han reali- 
zado este esfuerzo de unir el pensamiento japonés con el cristianismo, por ejem- 
plo, el teólogo protestante de la Teología del Dolor, Kitamori Kazo, el escritor 
Endo Shusaku y el fundador del Movimiento de la No-Iglesia, Uchimura Kanzo 
(1861-1930) ardiente defensor del llamado “Mukyokay”, el “cristianismo sin 
Iglesia”. Éstas son algunas de su palabras: “Cuando un japonés se hace cristiano 
es un cristiano japonés y su cristianismo es un cristianismo Japonés”. “Yo amo 
mis dos J': Japón y Jesús.” 


1.1.3. El cristianismo en Corea 


El cristianismo llegó a Corea de la mano de la Iglesia católica. Pero Corea ha 
sido un caso muy particular en el modo en que el cristianismo fue introducido 
en su territorio. 

En la mayoría de las naciones, tanto de Asia como de otros continentes, ha 
sido a través de los misioneros extranjeros como la fe cristiana ha llegado a im- 
plantarse en esos países; por el contrario en Corea fueron los mismos coreanos 
los que trajeron la doctrina católica a su tierra. 

Los orígenes del catolicismo en Corea pueden dividirse en tres etapas. 


1) Un período inicial en el cual los misioneros residentes en Japón, China o 
Filipinas realizaron planes para llegar hasta la península coreana y predicar el 
cristianismo. Este período inicial comprende desde finales del siglo xvI hasta 
principios del siglo xv. De todos estos intentos el único que tuvo éxito en lle- 
gar a tierras coreanas fue el del jesuita español Gregorio de Céspedes (1551- 
1611). Este misionero español pisó tierras coreanas juntamente con las tropas 
invasoras japonesas de Toyotomi Hideyoshi en 1594. Pero durante su estancia 
en Corea no parece que tuviera ningún contacto significativo con la población 
local coreana, y su labor fue más como capellán de las tropas japonesas. Al poco 
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tiempo de su llegada a Corea tuvo que retornar a Japón por problemas entre los 
comandantes militares japoneses. 


Lo que sí parece cierto es que un grupo de unos 300 coreanos que fueron he- 
chos prisioneros durante esta incursión japonesa en Corea se convirtieron al ca- 
tolicismo en Japón, en el año 1596, en la ciudad de Nagasaki. 

Los intentos desde China tampoco tuvieron demasiado éxito y ningún mi- 
sionero consiguió llegar a Corea. Pero los libros escritos por los misioneros je- 
suitas en China, sobre todo los de Matteo Ricci, sí llegaron a manos de 
los eruditos coreanos en el siglo XvIr. Los monarcas coreanos enviaban todos 
los años delegaciones a la corte imperial china para demostrar su respeto al 
emperador. En algunos de estos viajes, miembros de la delegación se hicieron 
con libros y panfletos que explicaban la doctrina católica. Estos libros fueron 
llevados hasta Corea, donde estudiosos confucianos los analizaron y estudia- 
ron. De este modo el catolicismo parece ser que tuvo indirectamente cierta in- 


fluencia en algunos eruditos confucianos del siglo XVII. 


2) La segunda fase en la formación de la Iglesia católica coreana tuvo lugar 
en el último cuarto del siglo XvIn. Fue en esta época cuando realmente se for- 
maron las primeras comunidades católicas en Corea y la Iglesia comenzó a or- 
ganizarse. Algunos de los eruditos confucianos que habían estudiado el 
catolicismo a través de los libros mostraron su intención de convertirse al cris- 
tianismo. Uno de ellos, Lee Seung-Hoon, fue hasta Pekín, donde fue bautizado 
y retornó a Corea con el fin de propagar el catolicismo en su país. Lee bautizó a 
algunos hombres que habían estudiado ya la doctrina católica y establecieron la 
primera comunidad católica en Myeongryebang (el lugar donde hoy en día se 
encuentra la catedral católica de Seúl) en el año 1784. Éste se puede considerar 


el nacimiento de la Iglesia católica en Corea. 


Estos primeros convertidos siguieron propagando la fe católica, al princi- 
pio sobre todo entre los eruditos pero después también entre las clases más 
populares. Se produjo un rápido crecimiento de los católicos y en 1794 llegó 
a la península el primer sacerdote católico, Zhou Wenmu (1752-1801), pro- 
cedente de China. A su llegada se calcula que existían ya unos 4.000 creyen- 
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tes. Y al inicio del siglo xIx ya había 10.000 fieles, crecimiento que comenzó 
a causar preocupación entre las clases dirigentes. 


3) De este modo entramos en la tercera fase de penetración del cristianismo 
en Corea. Cuando en 1800 muere el rey Cheongjo, toma el poder su hijo Sunjo, 
aunque debido a su corta edad fue su abuela quien asumiría el mando de la na- 
ción como reina regente. Bajo influencia de sus consejeros comenzó la primera 
de las grandes persecuciones del siglo xIx en contra de los católicos, la llamada 
persecución de Sinyu (1801). 


Esta persecución de Sinyu supuso un cambio radical en la historia del catoli- 
cismo en Corea. Pasó de ser una Iglesia de eruditos y aristócratas a una Iglesia 
perseguida, clandestina y popular. 

Según la clase gobernante coreana, los católicos se habían convertido en 
un peligro para la seguridad de la nación. Para ellos, los católicos ponían en 
peligro la estructura moral de la sociedad al negarse a realizar las ceremonias 
de culto alos antepasados, fundamento de la moral confuciana. Y también 
se les acusaba de poner en peligro la independencia del país por sus vínculos 
con las fuerzas extranjeras. El hecho de que muchos de los católicos aristó- 
cratas pertenecieran a un grupo político disidente tampoco ayudó mucho a 
la situación de los católicos. 

A esta primera persecución le siguieron otras: en 1815 la persecución de Uer- 
hae, la persecución de Cheonghae en 1827, la persecución de Kihae en 1839, y 
la mayor de todas estas persecuciones en 1871, la llamada Gran Persecución, 
que duró 5 años y que pretendía erradicar totalmente el catolicismo. En total se 
calcula que murieron más de 10.000 católicos. 

Después de estas persecuciones, fue a partir de 1880 cuando la Iglesia católica 
fue reconocida y pudo continuar con sus actividades religiosas. Desde entonces 
se produjo un importante crecimiento en el número tanto de fieles como de sa- 
cerdotes católicos coreanos. Este cambio de actitud también se debió a la aper- 
tura de Corea hacia el resto del mundo y el establecimiento de relaciones 
diplomáticas con varias naciones occidentales. En 1899 se proclamó la libertad 
de religión. A partir de este momento la Iglesia católica comenzó a desarrollarse 
con gran rapidez, estableciendo seminarios, construyendo la catedral en 
Myongdong y creando parroquias en distintas partes de la nación. 
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Durante el período de ocupación japonesa se impusieron muchas restriccio- 
nes a la Iglesia católica y a los misioneros y sacerdotes locales. El gobierno japo- 
nés mantuvo bajo un fuerte control a los líderes católicos, y esto hizo que la 
iglesia católica a nivel oficial tuviera un papel muy pasivo en el movimiento in- 
dependentista. 

Después de la liberación de Corea del dominio japonés y durante la segunda 
mitad del siglo Xx, la Iglesia católica experimentó un gran crecimiento y jugó un 
papel significativo en la reconstrucción de la nación y en el movimiento demo- 
crático, liderados por el cardenal de Seúl, Esteban Kim. En 1984 la Iglesia católica 
coreana celebró su segundo centenario con la visita del papa Juan Pablo II y la ca- 
nonización de 103 mártires. 

Coincidiendo con el final de las persecuciones católicas se produce otro 
acontecimiento muy importante en la historia del cristianismo en Corea, la in- 
troducción del Protestantismo en la península. 

Los primeros misioneros protestantes comenzaron a llegar a Corea en el siglo 
XIx, siendo el primero el Dr. Horace N. Allen, que llegó en 1884 al puerto de In- 
cheon, enviado por la Iglesia presbiteriana de los Estados Unidos. Pero antes de 
su llegada a Corea algunos coreanos laicos ya habían sido bautizados en Man- 
churia y Japón, y habían vuelto a Corea para predicar la doctrina cristiana y pro- 
pagar la Biblia. Así, se puede decir que la misión cristiana en la península 
coreana fue iniciada por los mismos coreanos y ya estaba en funcionamiento 
antes de la llegada de los primeros misioneros extranjeros. 

En 1885 llegaron otros dos misioneros desde Estados Unidos, el reverendo 
H.G. Underwood de la Iglesia presbiteriana y el reverendo H.G. Appenzeller de 
la Iglesia metodista episcopaliana. Estos primeros misioneros tenían prohibido 
por ley predicar directamente el evangelio, así que comenzaron con una labor 
educativa: fundaron escuelas y, siendo algunos de ellos médicos, también un 
hospital con el apoyo del gobierno. 

Muchas otras Iglesias entraron en Corea en los años posteriores. Los misio- 
neros protestantes llegaron a Corea predicando el Evangelio, sobre todo ponien 
do el énfasis en el estudio de la Biblia, tradujeron la Biblia al hangul, la escritura 
coreana, para que pudiera ser leída por la gente común, pero también fueron 
precursores de nuevos conocimientos provenientes de Occidente. Pusieron un 
gran esfuerzo en el campo de la educación. En los inicios enviaron a muchos 
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jóvenes intelectuales a estudiar a Occidente, algunos de los cuales se converti- 
rían en los futuros líderes de la nación. 

También al inicio del siglo pasado los líderes de las iglesias protestantes apo- 
yaron la labor de la resistencia patriótica en contra del invasor japonés. Después 
de la anexión japonesa en 1910 muchos misioneros extranjeros protestantes 
ayudaron al movimiento independentista coreano, los líderes del cual se habían 
graduado especialmente en escuelas protestantes. Este esfuerzo continuó hasta 
la expulsión de los misioneros por parte del gobierno japonés en 1940. 

Después de la guerra de Corea, las Iglesias protestantes también jugaron un 
papel muy importante en la reconstrucción de la nación, sobre todo en el cam- 
po educativo con la construcción de escuelas y algunas de las más importantes 
universidades de Corea. El número de adeptos creció con gran rapidez. En 1984 
la Iglesia protestante coreana celebró su primer centenario y hoy existen más de 
70 denominaciones de Iglesias protestantes en Corea y se calcula que más del 
15% de la población se declara perteneciente a alguna Iglesia protestante. 


1.2. El islam en Asia oriental 


Mientras que la presencia del islam en Asia oriental se remonta práctica- 
mente a pocos años después de la muerte del profeta Mahoma, su implanta- 
ción en naciones como Corea o Japón no se produce hasta principios del 
siglo XX. Pero incluso en naciones como China donde el islam ha estado pre- 
sente durante muchos siglos, esta tradición religiosa ha tenido que pasar por 
períodos muy difíciles. 


1.2.1. El islam en China 


Los orígenes del islam en China se remontan al Califato de Uthman Ibn 
Affan, el tercer Califa del islam. El Califa envió una comitiva a China en el año 
650 de nuestra era, solo 18 años después de la muerte del Profeta. La delegación 
estaba encabezada por Sa'ad Ibn Waggas, tío materno del Profeta. Sa'ad Ibn Wa- 
agas invitó al emperador chino, Yongwei, a que se convirtiera al islam. 
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Como señal de respeto y admiración por el islam, el emperador ordenó la 
construcción de la primera mezquita, la mezquita de Guangzhou. Esta mezquita 
permanece hoy en día en pie después de catorce siglos de historia. Aún quedan 
escritos históricos de la dinastía Tang que recuerdan este acontecimiento. Para 
los musulmanes chinos, éste es considerado el nacimiento histórico del islam 
en China. 

Posteriormente, durante varios siglos, muchos musulmanes fueron a China 
para comerciar, y de este modo los musulmanes comenzaron a tener un gran 
impacto económico e influencia en la sociedad china. Los musulmanes prácti- 
camente dominaron el comercio de importación y exportación chino durante 
la dinastía Song (960-1279). 

Con la llegada al poder de la dinastía Qing (1644-1910) las cosas comenzaron 
a cambiar. Las relaciones entre los musulmanes y el resto de la población entra- 
ron en un período de hostilidad. 

Durante la dinastía Qing, de origen manchú, se emprendieron cinco gue- 
rras contra los musulmanes y muchos de sus miembros murieron en ellas. Pero 
con la caída de esta dinastía en 1911, y con el establecimiento de la República 
China por Sun Yat-sen, la normalidad volvió para la población musulmana. El 
nuevo líder proclamó la igualdad entre todos los grupos que forman la nación 
china y que el país pertenecía por igual a los Han, los hui (musulmanes), los 
meng (mongoles), y los zang (tibetanos). Esto mejoró las relaciones entre to- 
dos estos grupos. 

En 1949 se fundó la República Popular de China. Los primeros años fueron 
de tremenda inestabilidad, y culminaron en la Revolución Cultural. Precisa- 
mente durante la Revolución Cultural el gobierno intentó diluir la población 
musulmana de Xinjiang moviendo grandes masas de población Han a esta zona 
del país, y remplazando los líderes musulmanes. 

En 1978, el gobierno chino relajó su política hacia el islam y los musulma- 
nes. La nueva legislación daba a todas las minorías la libertad de usar su propia 
lengua y escritura, desarrollar su propia cultura y educación, y practicar su pro- 
pia religión. 

En la actualidad, se está viviendo un modesto resurgir del islam en China, y 
se están construyendo muchas nuevas mezquitas. También han aparecido mu- 
chas nuevas asociaciones islámicas que están intentando coordinar las activida- 
des entre los distintos grupos de musulmanes existentes en el país. 
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En la mayor parte del país los musulmanes disfrutan de considerable libertad 
religiosa, pero en áreas como la Región Autónoma de Xinjiang, donde ha habi- 
do algunos disturbios entre los musulmanes de la etnia uigur, las actividades re- 
ligiosas están restringidas. El gobierno cree que los grupos separatistas están 
asistidos por grupos fundamentalistas de Afganistán y de las Repúblicas de Asia 
Central. Estas sospechas se han concretado en la adopción de medidas restricti- 
vas que han afectado a la libertad religiosa, como el nombramiento de los ima- 
nes, o contra la asistencia de los niños a las mezquitas, etc., medidas que han 
sido denunciadas por algunas organizaciones de derechos humanos. 

Los musulmanes en China están divididos entre 10 grupos étnicos. Los musul- 
manes de la China tradicional son los llamados hui y en la actualidad es práctica- 
mente imposible distinguirlos de sus vecinos Han. Los Hui no son considerados 
un problema por parte del gobierno, ya que a lo largo de la historia se han mezclado 
mucho con las otras etnias y han perdido muchas de sus costumbres, lo que les ha 
llevado a adoptar un talante más secular. 

En abril del 2001, el gobierno formó la llamada Asociación Islámica China, 
que tiene como fin propagar el Corán en China y evitar los extremismos religio- 
sos. Esta asociación está dirigida por 16 líderes musulmanes, que deben contro- 
lar los sermones de los imanes de toda la nación. 

Es difícil decir con exactitud el número de musulmanes que existen en China 
en la actualidad; las estimaciones oscilan entre los 20 y los 100 millones, según 
las diversas fuentes. Según datos oficiales del gobierno chino, hay 20 millones 
de musulmanes (1,4% de la población), 35.000 lugares de culto, y más de 
45.000 imanes. 


1.2.2. El islam en Japón 


Los primeros contactos del pueblo japonés con el islam se produjeron a finales 
del siglo xIX a través del conocimiento de los escritos occidentales sobre pensa- 
miento y religión. Durante esta época se tradujo al japonés una historia de la vida 
del Profeta y de este modo el islam comenzó a ser conocido en los círculos intelec- 
tuales. En 1890 se produjo un segundo contacto cuando una nave proveniente de 
Turquía llegó a Japón en misión de amistad para establecer relaciones e intercam- 
bios entre ambas naciones. 
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Pero realmente la presencia en tierras japonesas de fieles musulmanes no se 
produjo hasta la llegada de varios cientos de refugiados originarios de Asia central 
y Rusia tras la revolución bolchevique, durante la Primera Guerra Mundial. 

Durante la Segunda Guerra Mundial, se produce un “boom islámico” motivado 
por la presencia de importantes comunidades musulmanas en las zonas invadidas 
por las tropas japonesas en China y el Sudeste Asiático. Esto hizo que se crearan or- 
ganizaciones y centros de investigación dedicados al mundo musulmán y al islam. 

En 1952 se creó la primera organización islámica, la Asociación Musulmana 
Japonesa, y comenzó de un modo organizado la propagación del islam en Ja- 
pón. Por tanto, se puede decir que fue sólo después de la Segunda Guerra Mun- 
dial cuando se creó una comunidad musulmana en Japón. También en esta 
época se multiplicaron las relaciones entre Japón y los países árabes y musulma- 
nes. Los intercambios culturales y universitarios con países como Arabia Saudí, 
Pakistán, Irán, Malasia o Indonesia quedaron reforzados. 

En la actualidad, la mayoría de los musulmanes practicantes en Japón son 
extranjeros que han emigrado a este país o que están trabajando para compa- 
ñías japonesas. Es difícil saber el número exacto de musulmanes y el número 
de conversiones de japoneses, pero se calcula que unos 200.000 musulmanes 
originarios de diferentes países residen actualmente en el país, además de unos 
50.000 japoneses musulmanes. 

La mayoría de estos japoneses convertidos al islam son mujeres que se han 
casado con inmigrantes musulmanes residentes en Japón. Existen algunos casos 
de japoneses convertidos que han visitado los países musulmanes y se han sen- 
tido atraídos por su cultura y su fe. Estos nuevos musulmanes japoneses deben 
enfrentarse a veces con el rechazo por parte de su entorno familiar y social, que 
hace muy difícil mantenerse fieles a sus prácticas religiosas. 

La mayoría de la comunidad musulmana se concentra en Tokyo. En la actua- 
lidad existen 5 mezquitas en el país: tres en Tokyo, una en Kobe y otra en Na- 
goya. Además se han realizado diversas traducciones del Corán al japonés. 

La propagación del islam se ha visto reforzada en estos últimos años por el 
establecimiento de organizaciones islámicas. Las más conocidas y activas 
de ellas han sido la Asociación Musulmana Japonesa, el Centro Islámico-Japón, 
la Sociedad Cultural Islámica-Japón, el Congreso Islámico Japonés, y la Funda- 
ción Fatiha. 
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1.2.3. El islam en Corea 


Como ya hemos visto, el islam llegó a China probablemente en el siglo vI1, du- 
rante la primera parte de la dinastía Tang. La difusión del islam en Asia oriental 
se produjo gracias a los mercaderes árabes y musulmanes que atravesaban Asia 
por las rutas comerciales desde Persia a través de Asia Central hasta China, trayen- 
do con ellos, junto con sus mercancías, sus creencias y prácticas religiosas. 

Los mercaderes musulmanes mantuvieron contactos con el reino coreano de 
Silla al menos desde finales del siglo vir en adelante. Algunas inscripciones his- 
tóricas muestran cómo estos contactos continuaban cuando surgió el nuevo rei- 
no Goeryo (Koryo). En los libros históricos aparecen menciones de barcos 
árabes que llegaron al puerto de Yeseong, que era el puerto marítimo de la capi- 
tal del reino de Goeryo, Kaegyeong. Sin duda, parece ser que fruto de estos in- 
tercambios comerciales algunos musulmanes decidieron asentarse en tierras 
coreanas y establecerse allí con sus familias. Al menos uno de los mayores clanes 
coreanos, la familia Chang, que tiene su centro en Teoksu, se considera descen- 
dente de una familia musulmana. 

Durante la era del imperio mongol Yuan en China (1234-1367), los gober- 
nantes mongoles se sirvieron de funcionarios musulmanes para gobernar el im- 
perio. Durante este período, los coreanos que visitaban regularmente China 
entraron, sin duda, en contacto con la religión que estos nuevos gobernantes 
protegían. 

Pero a pesar de todos estos contactos con el mundo musulmán y con su fe, 
no existe ninguna prueba que muestre la existencia de coreanos indígenas con- 
vertidos al islam antes del siglo XIX. 

Desde finales del siglo xIx muchos campesinos coreanos, empujados por la 
mala situación económica, se vieron obligados a cruzar el río Yalu que los se- 
paraba de Manchuria. Algunos de estos coreanos se asentaron en centros urba- 
nos como Mukden (Shenyang), en los cuales había una importante población 
musulmana, descendientes de comerciantes provenientes de Asia Central. 
Fue en estas ciudades de Manchuria donde se produjeron las primeras conver- 
siones de coreanos al islam. Algunos de estos musulmanes coreanos volvieron 
a su tierra después de finalizada la Segunda Guerra Mundial y de esta forma 
trajeron también su tradición islámica a Corea. 
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Durante la guerra de Corea, las tropas turcas que se desplazaron a la penín- 
sula para luchar en el conflicto tuvieron conocimiento de la existencia de esta 
pequeña comunidad islámica coreana y obtuvieron el permiso de las autorida- 
des militares para que pudieran hacer sus oraciones y ritos conjuntamente guia- 
dos por un imán proveniente de Turquía que acompañaba a las tropas. De esta 
forma se inauguró el culto islámico de un modo formal en suelo coreano. 

En 1955 se fundó la Sociedad Islámica Coreana y también se erigió una mez- 
quita con un imán coreano. En 1967 esta organización fue inscrita oficialmente 
por el gobierno coreano con el nombre de Federación Musulmana Coreana. 

En 1976, con la ayuda del gobierno de Arabia Saudí y otras naciones musul- 
manas, se construyó la mezquita central de Seúl. En la actualidad se han construi- 
do otras siete mezquitas, y una también en la segunda ciudad de Corea, Pusan. 

Actualmente, aunque es difícil decir el número exacto, se calcula que hay en 
tre 30 mil y 40 mil musulmanes coreanos. Muchos de los más recientes conver- 
tidos alislam son hombres jóvenes que han trabajado en empresas de cons- 
trucción coreanas en tierras de Oriente Próximo. Aunque continúa creciendo el 
número de musulmanes, la velocidad de crecimiento es bastante reducida cuan- 
do se la compara con los otros grupos religiosos. 


2. Las Nuevas Religiones 


Las Nuevas Religiones son un fenómeno relativamente reciente dentro 
de nuestro mundo. Muchas de ellas son fruto de la modernidad, de los cambios 
en los modos de vida y de pensamiento, al multiplicarse las relaciones entre dis- 
tintas culturas y tradiciones religiosas, del contacto con las nuevas teorías cien- 
tíficas, y también de la nueva sensibilidad hacia la libertad y la pluralidad 
religiosa. Todos estos elementos han dado lugar a una multitud de nuevos gru- 
pos religiosos con creencias y prácticas muy diversas. 

Se puede hablar de cientos de nuevas religiones en el contexto de Asia 
oriental, con ritos y creencias muy diferentes, y también marcadamente dife- 
renciadas por el número de seguidores. Algunas son pequeños grupos con un 
mínimo impacto en la sociedad, mientras que otras están implantadas a nivel 
mundial. Algunas se consideran herederas de las religiones tradicionales, como 
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el buddhismo, el taoísmo, el confucianismo, el shintoísmo o el chamanismo. 
Otras por el contrario son movimientos totalmente nuevos, independientes de 
las tradiciones anteriores. 

Uno de los elementos fundamentales en la mayoría de estas Nuevas Religio- 
nes es el “sincretismo”, entendido como una combinación muy dinámica de ele- 
mentos provenientes de diferentes credos que tienen como finalidad en la 
mayor parte de los casos alcanzar una religión perfecta que satisfaga tanto las 
aspiraciones de desarrollo interior, como la construcción de una convivencia 
global no conflictiva y de modelos de explicación del mundo adaptados a la rea- 
lidad actual. 

Esta tendencia a producir una síntesis dinámica entre las diversas tradiciones 
religiosas ha tenido uno de sus puntos clave justo en este área del mundo, y en 
particular Japón y Corea. China, por sus circunstancias sociales y políticas, don- 
de la libertad de los grupos religiosos ha estado muy limitada y controlada por 
los estamentos políticos, no ha vivido este fenómeno de las Nuevas Religiones 
de un modo tan espectacular. De hecho, uno de los elementos necesarios para 
el desarrollo de estas nuevas religiones es la libertad y el pluralismo religioso. Tan- 
to en Japón como en Corea la aparición en gran número de las nuevas religiones 
coincide con la proclamación oficial de la libertad de culto, que aún no se ha 
hecho totalmente realidad en el caso chino. 

Muchas de estas nuevas religiones toman elementos propios de la religiosidad 
popular y conllevan muchas prácticas de tipo mágico y curativo. Están muy cen- 
tradas en las necesidades de este mundo y quieren dar una respuesta a las pre- 
ocupaciones y problemas que sus seguidores encuentran en esta vida. 

Esto también lleva en muchos casos a la proclamación de una era futura pa- 
radisiaca en este mundo, en la que todos los seres podrán vivir en paz y abundan- 
cia. En algunas de estas nuevas religiones se predica la llegada de un gran líder 
religioso que guiará a sus seguidores hacia ese mundo nuevo. 


2.1. Las Nuevas Religiones en Japón 


El concepto de “Nuevas Religiones” es una traducción de la expresión japo- 
nesa “shinko shukyo” (o su abreviatura “shin shukyo”, H23:2% ). Estos movimien- 
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tos en Japón tienen sus raíces tanto en las religiones tradicionales como en un 
origen laico. Es muy difícil clasificarlas, ya que sus rasgos son muy variados: de 
tipo mesiánico, milenaristas, utópicas, revitalistas, escatológicas, curativas, 
etc. Esto hace que bajo el epígrafe “Nuevas Religiones” se agrupe una enorme 
diversidad de grupos religiosos. 

Estas nuevas religiones han cambiado el panorama religioso de Japón. Frente 
a las dos grandes religiones tradicionales japonesas, shintoísmo y buddhismo, 
y la más reciente tradición, el cristianismo, que han pasado por períodos de es- 
tancamiento, estos grupos se han convertido en una de las fuerzas religiosas 
más importantes de la nación, con una extraordinaria vitalidad y capacidad de 


acción en la sociedad. 


2.1.1. Marco histórico en que surgieron las Nuevas Religiones 


En el capítulo dedicado al shintoísmo, ya vimos cómo en 1882 el nuevo go- 
bierno Meiji? dividió el shintoísmo en dos grupos diferentes: “Jinja-shinto” 
(Shinto de Estado), de carácter oficial, y el “Kyokai-shinto”(Shinto de Religión) 
de estricto carácter religioso. Además es necesario también tener en cuenta que 
durante el período Tokugawa (1600-1868) los líderes religiosos en general 
se preocupaban poco de sus fieles y de atender a sus necesidades espirituales, al 
gozar del beneficio de numerosos privilegios otorgados por el gobierno. Estos 
dos factores históricos tendrán una gran importancia en el nacimiento del fe- 
nómeno de las nuevas religiones. 

Las masas populares buscaron el apoyo y la ayuda en asociaciones libres, lla- 
madas ko ( ¿i), que organizaban frecuentemente peregrinajes a templos famosos 
shintoístas en busca de la ayuda de los grandes dioses nacionales. 

También comenzaron a buscar el consuelo en prácticas de tipo mágico-re- 
ligioso que les podían proporcionar salud y bienes terrenales. Muchas 
de estas prácticas eran de tipo chamanístico. En general, podemos decir que 
las clases populares desencantadas con las religiones tradicionales se volvie- 


2. Véase el apartado 1.3.6 de este capítulo. 
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ron hacia la religiosidad popular para encontrar donde satisfacer sus necesi- 
dades espirituales y humanas. 

Estos movimientos populares alimentaron las revoluciones campesinas del 
final del período Tokugawa y comienzo de la nueva era Meiji. El pueblo estaba 
muy descontento, y anhelaba un cambio social. En semejantes circunstancias, 
y después de repetidos intentos fallidos de rebelarse por la fuerza, al ver la im- 
posibilidad de la revolución política, buscaron alternativas en prácticas religio- 
sas populares. 

Con el cambio del régimen del shogunato al poder imperial, el pueblo no 
experimento ningún cambio que mejorase su nivel de vida. Y fue este cúmulo 
de circunstancias el que dio origen a nuevos movimientos religiosos, que pro- 
metían un cambio social en el mundo bajo el liderazgo de personajes 
muy carismáticos. Estos movimientos se distinguieron claramente de las for- 
mas tradicionales existentes del shintoísmo y de las múltiples ramas del 
buddhismo. 

Otras circunstancias sociológicas que contribuyeron a la aparición de las 
nuevas religiones en la historia más reciente del Japón fueron el rápido creci- 
miento económico de la nación y el proceso de urbanización de la sociedad a 
partir de los años sesenta. Se pasó en pocas décadas de una sociedad mayori- 
tariamente rural a que la población viviera en su inmensa mayoría en las ciu- 
dades. Estas circunstancias hicieron que los intereses de esta población urbana 
cambiaran radicalmente y también sus expectativas espirituales. Las religiones 
tradicionales no supieron adaptarse con suficiente rapidez a este cambio y por 
el contrario los nuevos movimientos religiosos habían nacido para dar una 
respuesta a las necesidades de la gente común en su nueva realidad histórica 
y social. 


2.1.2. Rasgos comunes de las Nuevas Religiones 
en Japón 


La característica fundamental de estos movimientos es su carácter sincrético. 
De hecho, aunque reciben el nombre de Nuevas Religiones, en su mayoría to- 
man su inspiración de las religiones tradicionales. 
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Un elemento que frecuentemente toman del buddhismo japonés es el ritual en 
memoria de los muertos. Por ejemplo, la nueva religión Reiyukai lo ha trans- 
formado en un ritual religioso esencial para el hombre moderno. 

Del shintoísmo toman la visión de un mundo poblado de kami, a los cuales 
los seres humanos deben responder. En muchos casos, los kami se convierten 
en la principal fuente de revelación para los fundadores de las nuevas religiones. 
Del confucianismo la principal idea adoptada por buen número de grupos es la 
centralidad de la familia como fundamento de la sociedad y la obligación divina 
de salvaguardarla. 

También el taocísmo ha ofrecido elementos para estas religiones, sobre todo 
nociones cosmológicas. Por ejemplo, el fundador de Konkokyo tomó una de las 
divinidades taoístas, Konjin, previamente considerada malévola, y tras recibir 
la revelación de que Konjin era una divinidad benévola fundó su nueva doctri- 
na. La religión popular también ha ejercido una influencia. Por ejemplo, en la 
creencia muy generalizada entre las nuevas religiones en el Sutra del Loto y la 
recitación del título de este sutra como un mantra. Las prácticas chamanísticas 
también han tenido un papel importante en la fundación de algunos de estos 
grupos. La experiencia de posesión chamanística se ha convertido en algunos 
casos en la revelación y el evento fundacional de algunas de ellas. 

Otra característica bastante generalizada es el carácter mágico de muchas de 
sus doctrinas. Proclaman que pueden rescatar a las personas de sus situaciones 
de dificultad, enfermedad, dolor, etc., y devolverles la felicidad y la salud. Éste 
ha sido uno de sus mayores atractivos para sus nuevos seguidores. 

También hay que destacar su preocupación por las cosas de este mundo. 
Los principales problemas que son discutidos en sus reuniones y ritos son la 
familia y la salud, seguidos del problema de cómo atraer nuevos miembros. Es- 
tas preocupaciones nacen de la situación y las necesidades por las que estaban 
pasando la gente común y a las que nadie daba una respuesta. 

En cuanto al aspecto organizativo, hay que destacar dos características: la impor- 
tancia dada a los miembros laicos y el gran esfuerzo para atraer nuevos miembros 
a sus filas. Mientras que las religiones tradicionales se centraban en la labor de sus 
clérigos, en las nuevas religiones son los miembros laicos los que llevan el mayor 
peso de las actividades y la propagación de la fe. Esto ha sido un elemento esencial 
para su rápida difusión. Los nuevos miembros son animados a traer otros adeptos 
y de este modo asegurar la supervivencia del grupo. 
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2.1.3. Principales Nuevas Religiones japonesas 


Resulta muy difícil hacer una clasificación de las Nuevas Religiones en Japón 


debido a la gran variedad que existe y la mezcla que realizan de elementos pro- 


venientes de muy diferentes fuentes y tradiciones. La clasificación más común 


se fija en la religión tradicional en la que se inspiran, pero esta clasificación en 


muchos casos también resulta muy inexacta. Intentaremos usar varias tipolo- 


gías y presentar algunas de las más importantes. 


1) 


2) 


3) 


Religiones relacionadas con el shintoísmo: 


Izumo-Taishakyo, constituida en 1882; este grupo reclama el valor históri- 
co del dios Okuni-nushi de Izumo, y destaca por sus ceremonias y prácticas 
adivinatorias. 

Shinrikyo, fundada en 1894; considera al héroe mitológico Nigi-hayahi-no- 
Mikoto como su fundador. Cree en el poder ilimitado de los dioses y pide 
una especial devoción a la nación del Japón. 

Existe también un grupo de Nuevas Religiones relacionadas con el shin- 
toísmo pero muy especialmente con los kami que habitan en las monta- 
ñas: Jikko-Kyokai, Fuso-Kyo, Ontake-kyo. 


Religiones relacionadas con el confucianismo: 


Shuseiha, constituida en 1876; intenta ser una síntesis entre shintoísmo y 
confucianismo. Su fundador fue Nitta Kumiteru. 

Taiseikyo, fundada, en 1882, por el samurai Hirayama Seisai. Basada en la 
ética confuciana y las creencias shintoístas. Mantiene una actitud positiva 
hacia la ciencia, las artes y los negocios; sus adeptos practican ceremonias 
de purificación, el horóscopo, la adivinación, y las técnicas de meditación 
y respiración. 


Entre las Nuevas Religiones más populares que han aparecido a partir del 


siglo XX podemos destacar las siguientes: 


Seicho-No-Te, fundada en 1930; con numerosos adherentes en el extranje- 
ro y extendida por muchas naciones. Su principal doctrina es que todas 
las religiones son buenas, porque en realidad son solo una. El ser humano 
es hijo de Dios mediante su esfuerzo de llevar “la verdad a su vida”. 
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e  Reiyu-Kai, fundada en 1923; venera a los antepasados como salvación del 
Japón y la armonía social. También practica la curación por la fe, y la for- 
mación de pequeñas células grupales para la resolución de problemas. 

e  Rissho-Kosei-Kai, fundada en 1938; tiene como base de su doctrina las ense- 
ñanzas del Sutra del Loto. Basado en los sermones predicados por Buddha, 
es uno de los textos más sagrados de la tradición buddhista mahayana. El 
contenido fundamental del Sutra del Loto es que todos los seres poseen la 
“naturaleza de Buddha”. Ésta puede ser concebida como la capacidad de 
ofrecer una compasión universal. Esta naturaleza de Buddha hay que ex- 
presarla plenamente por medio de una vida dedicada a la oración, la me- 
ditación, y buscando la ayuda de los bodhisatvas. Pone el énfasis en la 
armonía social y la interrelación entre todas las personas y las cosas del 
universo. Es un movimiento esencialmente laico. Dedica una gran vene- 
ración a los antepasados. Es una de las nuevas religiones que cuenta con 
un mayor número de adeptos, unos 7 millones. 

e  Soka-Gakkai, fundada en 1930; es también una de las que cuenta con ma- 
yor número de fieles en Japón y también con numerosos seguidores fuera 
del país. Pone el énfasis en la naturaleza búdica inherente en todo ser hu- 
mano que puede manifestarse con prácticas religiosas. Promueve activi- 
dades sociales de tipo educativo, de lucha por la paz, publica periódicos, 
revistas e incluso ha fundado un partido político. 

e  Sekai-Kyusei-Kyo, fundada en 1935; según sus enseñanzas, el mundo se 
aproxima al juicio final, y después vendrá el Paraíso en la Tierra. Predica 
la purificación de la raza humana como preparación para el juicio final, y 
su fundador, Okada, es el mensajero de Dios para guiar a los hombres a 
construir el Paraíso. Rechazan todas las cosas artificiales, medicinas, ferti- 
lizantes, etc., y practican la curación por la fe. 


2.2. Las Nuevas Religiones en Corea 


A finales del siglo xIX e inicios del siglo Xx, surgieron en Corea una serie de 
movimientos políticos, filosóficos y religiosos con un fuerte carácter nacionalis- 
ta y de renovación social. De estos movimientos nació un gran número de nue- 
vas religiones, entre las cuales las más destacadas son el Chondogyo y el 
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buddhismo Won, que jugaron un papel muy importante dentro del movi- 
miento independentista contra el poder colonial japonés. 


2.2.1. Marco histórico en que surgieron las Nuevas Religiones 


Podemos mencionar varios motivos por los cuales se produjo esta aparición 
sin precedentes de nuevos movimientos religiosos en Corea. Fue el resultado de 
un período caótico, tanto a nivel político como económico, que se extiende por 
toda la segunda mitad del siglo XIX. El país se encontraba en la peor situación 
política exterior de su historia. Por un lado las potencias occidentales estaban 
en plena campaña imperialista en Asia, y por el otro Japón también comenzaba 
su expansión colonial hacia sus vecinos asiáticos. Ante estos peligros, la reac- 
ción del gobierno coreano no resultó la más apropiada. 

Las religiones tradicionales coreanas, buddhismo, confucianismo y chamanis- 
mo, habían perdido su vitalidad y no eran capaces de ofrecer una respuesta en ese 
momento de crisis y perplejidad. El surgir de estas nuevas religiones fue un intento 
de encontrar una solución religiosa a una situación de inestabilidad y transición, con 
la pretensión de establecer una nueva sociedad y una nueva moral en un período 
de decadencia. 

El desarrollo histórico de las nuevas religiones puede dividirse en tres etapas. 


1) La primera etapa se inicia a mitad del siglo xIx con el Movimiento Tonghak (En- 
señanza del Este) y otros grupos asociados a este movimiento que intentaban dar 
una respuesta a la situación de inestabilidad y caos por la que pasaba el país. 

2) La segunda etapa está dominada por el nacimiento de nuevas religiones 
durante el período de la invasión japonesa. Muchos de los grupos que nacieron 
en esta época se establecieron en torno a la montaña de Kyeryongsan, especial- 
mente en el pueblo de Sindo-an o Sindo-nae, cerca de la ciudad de Taejon. 
Este lugar estaba asociado a la profecía que indicaba que la capital de una nueva 
dinastía sería construida en este lugar después de la caída de la dinastía Joseon 
(o Choson). La aparición de estos movimientos religiosos está relacionada a la 
situación de opresión colonial y las esperanzas de liberación nacional. 

3) La tercera etapa, corresponde al período que siguió a la liberación de Corea del 
poder colonial japonés y a la guerra de Corea. Durante esta década de sufrimiento 
para Corea, muchos grupos religiosos crecieron ofreciendo esperanzas a un pueblo 
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sumergido en el sufrimiento y la pobreza. Muchas de las nuevas religiones surgidas 
en este período toman su inspiración del cristianismo, que se expandió velozmente 
durante esta época. 


2.2.2. Rasgos comunes de las Nuevas Religiones en Corea 


Es difícil determinar el número exacto de estas nuevas religiones pero se es- 
tima que existen alrededor de 250 o 300, y sus fieles representan aproximada- 
mente el 10% de la población. 

Aunque estos grupos son muy diferentes, hay algunos rasgos comunes a la 
mayoría de ellos. La primera característica es su sincretismo de toda clase de 
doctrinas tomadas de las religiones tradicionales ya existentes en la península, 
de otras sectas religiosas o de las creencias populares. Muchas de estas religio- 
nes buscaron su base metafísica en el buddhismo, mientras que el confucia- 
nismo aportó los elementos relativos a la enseñanza moral y la organización 
de la sociedad; el uso de prácticas de meditación y cultivación es una herencia 
del taoísmo. 

Una segunda característica es su carácter escatológico. Es decir, la mayoría de 
ellas profetizan la llegada de una época paradisíaca en la tierra. La mayoría de 
los líderes de estas religiones predican la llegada del final de una era que traerá 
guerras, enfermedades y otras calamidades; tras la que surgirá una nueva era 
donde el paraíso será una realidad en la tierra; una era donde todas las injusti- 
cias y calamidades que existen en la tierra desaparecerán y no habrá más discri- 
minación entre ricos y pobres, razas, sexos, etc. 

En tercer lugar, la mayoría de estas religiones predica la llegada de un salva- 
dor, junto con la llegada del nuevo mundo. Esta figura coincide en muchos casos 
con los fundadores de las respectivas religiones, los cuales se identifican con los 
líderes de las religiones tradicionales, Maitreya Buddha, Jesús, etc. 

Otra característica de estos movimientos es su fuerte carácter nacionalista. La 
mayoría considera que Corea será el centro del nuevo paraíso terrenal y que el 
nuevo redentor saldrá de esta tierra. Corea ofrecerá al mundo una nueva ética 
global que hará posible la llegada de la “gran paz” a toda la tierra. Este carácter 
nacionalista hizo que sus miembros se comprometieran muy intensamente en 
el movimiento de liberación de la nación contra el poder colonial. 
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2.2.3. Principales Nuevas Religiones coreanas 


Existen dos Nuevas Religiones coreanas que destacan por encima del resto, 
el chondogyo y el buddhismo Won. 


1) Chondogyo 

El chondogyo surge a finales del siglo xIx. Nació a partir de una corriente 
filosófica llamada Tonghak. El fundador y primer líder del chondogyo fue 
Choe Cheu (1824-1864). Fue un movimiento que nació en un intento de me- 
jorar la vida de la gente común y reformar el poder político. Pero fue en 1905 
cuando tomó plenamente la forma de religión como reacción a la traición de 
algunos de sus adeptos, que habían comenzado a apoyar los intentos impe- 
rialistas japoneses. El primero de diciembre de ese año, Son Byong-hi cambió 
oficialmente el nombre de Tonghak por el de Chondogyo, dándole un 
mayor carácter religioso. Esta religión tomó un papel central en el movi- 
miento independentista. 

Algunas de las doctrinas básicas de esta religión son la creencia en un 
Dios, llamado “Hanulnim”, el Señor del Cielo. Se trata de un dios que habita 
en todos los seres. El hombre no ha sido creado por dios sino que dios habita 
en el hombre. Dios es la totalidad y el hombre una parte de esa totalidad. Se 
trata por tanto de un deísmo. De esta forma se puede decir que el hombre es 
idéntico que Hanulnim. Cada persona porta a dios y por tanto la dignidad 
del ser humano es la misma que la de dios. De este principio se construye el 
principio fundamental de la ética del chondogyo: “actúa como hombre así 
como si fueras Hanulnim”. 

La persona tiene la capacidad de manifestar el espíritu de dios en su vida 
y de llegar a ser el sujeto creador de la historia. Además este principio implica 
que todos los seres humanos deben ser tratados como iguales, no puede exis- 
tir discriminación. Servir a dios significa servir a los demás humanos, en los 
que reside la divinidad. La mejor forma de servir a los demás es cul- 
tivando la sinceridad y la reverencia por los demás. Se puede decir que esta 
religión fue un intento de revitalizar y “secularizar” la tradición confuciana, 
respondiendo a las necesidades de la gente en un período de crisis nacional. 
Pero el camino práctico propuesto para alcanzar el objetivo de convertirse en 
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el hombre ideal del confucianismo lo tomaron del taoísmo y sus prácticas de 
recitación y cultivación. 


2) Buddhismo Won 

El buddhismo Won fue fundado en 1916 en el sur del país, Yonggwang, por 
Park Chung-bin (1891-1943) o Sot'aesan, su nombre religioso. Aunque tiene sus 
raíces en el buddhismo tradicional, esta nueva religión tomó un nuevo rumbo 
separándose del buddhismo tradicional de la mano de su fundador. Éste consi- 
guió su gran iluminación en 1916 y proclamó que el buddhismo debía ser prac- 
ticado por todo el mundo, con independencia de su ocupación; y que el 
Buddha-dharma debía ser realizado en la vida diaria. Enseñó la doctrina filosó- 
fica de II! Won (Sang) (“Figura del Círculo de la Unidad”), en la que se basaría 
todo el resto de la doctrina del buddhismo Won. 

El buddhismo Won proclama que la fuerza y el principio que gobierna toda 
la existencia nace y se mantiene a partir de una gracia divina llamada “eun”. El 
objetivo de la existencia humana consiste en realizar en la vida personal y en la 
sociedad esta bondad divina. Para ello es necesario un constante cultivo perso- 
nal y una búsqueda continua de la verdad. El eslogan del buddhismo Won es 
“una verdad, un mundo, una familia, un lugar de trabajo”. 

El símbolo de esta unidad es el “Won”, que significa Circulo. “1! Won Sang” 
es el origen de todos los seres, y por tanto la iluminación sobre el origen del 
propio ser implica la iluminación sobre el origen de todos los seres del uni- 
verso. Es el estado donde no existe diferencia entre el “Ser” y el “No-Ser”, el 
estado donde no hay diferencia entre nacimiento y muerte, bueno y malo. 
Por tanto, la doctrina del 1! Won Sang proclama que Buddha se manifiesta en 
todos los lugares; y todas las cosas deben ser hechas como un ofrecimiento a 
Buddha. 

Según el buddhismo Won, se debe practicar la meditación continuamente y 
en todos los lugares. Por medio de esta práctica podremos recuperar la auténtica 
naturaleza de nuestro ser, liberarlo de engaños, ataduras, y distracciones. En la 
actualidad el buddhismo Won es promotor de muchos movimientos y grupos 
de acción social, así como de diferentes actividades e iniciativas para promover 
el diálogo y la unidad entre las diferentes religiones. 

Existen otras muchas nuevas religiones, algunas de ellas caracterizadas 
por su fuerte nacionalismo como es el caso del Taejong-gyo, y tal vez la más 
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conocida internacionalmente sea la Iglesia de la Unificación, “Tongil-gyo”. La 
Iglesia de la Unificación fue fundada en Seúl por Mun Seonmyong en 1954. 
Este movimiento, que se ha extendido por todo el mundo, predica que en 
sus seguidores se ha realizado el plan definitivo de Dios para el universo, y 
su fundador ha sido identificado como el Señor de la Segunda Venida (y su 
esposa como la Madre del Universo). 


2.3. Las Nuevas Religiones en China 


Tratar el tema de las nuevas religiones en China resulta mucho más compli- 
cado que en el caso de Japón y Corea, donde el fenómeno tiene ya una historia 
de más de un siglo. 

En primer lugar tenemos que considerar la falta de libertad religiosa y de aso- 
ciación que existe en China, que limita mucho las posibilidades de estos grupos. 
Como dijimos al inicio de este apartado, una de las condiciones primordiales 
para el surgimiento de los nuevos movimientos religiosos es la libertad religiosa. 
En el caso de China, el control gubernamental sobre las tradiciones religiosas 
impide la creación de grupos religiosos que no cuenten con el beneplácito de la 
institución política. 


2.3.1. El Falun Gong 


Tal vez el caso más popular y conocido haya sido el del grupo Falun Gong. 
Este grupo, que por sus características podemos incluirlo dentro de la cate- 
goría de las Nuevas Religiones, salió a la luz en la prensa internacional a par- 
tir de su enfrentamiento con el Partido Comunista Chino en abril de 1999. 

El 25 de Abril de 1999, más de 10.000 seguidores del Falun Gong (ésta es la 
abreviación de Falun Xiulian Dafa, 'El Gran Método para la Práctica de la Rueda 
de la Ley?) se reunieron en Xinhuamen, a las puertas de la sede central del Par- 
tido Comunista Chino, para protestar contra las declaraciones del gobierno que 
acusaban a este movimiento de ser un culto supersticioso que “lavaba” el cere- 
bro de sus seguidores. 
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El 22 de julio de 1999, sólo tres meses después de esta protesta, el gobierno 
chino prohibió e ilegalizó el Falun Gong, y declaró que su erradicación era un 
imperativo político. 

El hecho que este grupo consiguiera reunir tal número de seguidores en una 
protesta contra el gobierno y que en pocos años desde su fundación, en 1992, 
hubiera conseguido establecer más de 23.000 centros por todo el país, con un 
número de miembros, según cifras del gobierno, de más de 2 millones (sin duda 
una cifra mucho menor de la real, ya que algunas fuentes hablan de más de 50 
millones), explica el hecho que los poderes políticos se sintieran amenazados y 
tomaran medidas tan radicales. 

Todos estos datos nos permiten comprender la gran difusión que este mo- 
vimiento, y también otros movimientos de características similares que sin 
duda podemos incluir en esta categoría de Nuevas Religiones, tienen en la so- 
ciedad china. Esta popularidad se debe también a las condiciones sociales que 
se han dado en China en las últimas décadas: gran movimiento de población 
del campo a la ciudad, y las reformas económicas más recientes, que han de- 
jado a un gran número de personas en una situación de vacío de valores e 
ideales para sus vidas. Muchos de ellos han buscado refugio en estos nuevos 
movimientos. 


2.3.2. Principales rasgos del Falun Gong 


El fundador de Falun Gong, Li Hongzhi, nació en 1952 en Gongzhuling, al no- 
reste de la provincia de Jilin. Estableció el “Instituto de Investigación Falun 
Gong” en Pekín en 1992 y en pocos años consiguió reunir en torno a este centro 
un gran número de personas provenientes de todos los estratos sociales e inclu- 
so miembros del Partido Comunista Chino. Se convirtió en un fenómeno sin 
precedentes en los 50 años de historia de la República Popular de China. 

Li Hongzhi, como otros líderes de nuevas religiones, proclamaba profe- 
cías apocalípticas y se atribuía poderes sobrenaturales, como la levitación, 
el poder de volar o de hacer milagros. Afirma ser la última encarnación de 
Buddha y cambió su fecha de nacimiento para hacerla coincidir con la del 
Buddha Sakyamuni. 
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Una de las claves de su éxito fue la incorporación del qigong entre sus prácti- 
cas, muy popular en China en los años ochenta y noventa. Según Li, los practi- 
cantes de qigong son invulnerables a las armas, el fuego, y las enfermedades. Li 
también ha asociado sus habilidades sobrenaturales con famosos héroes de 
las artes marciales y la literatura fantástica de la cultura popular china. 

Al inicio, el Falun Gong fue bien acogido por el gobierno chino, porque este 
movimiento quería inculcar en sus seguidores las tres virtudes de la verdad, la 
bondad y la perseverancia, que estaban en la línea de lo que el Partido Comu- 
nista Chino sostenía como base para mantener la armonía en la sociedad; sobre 
todo la idea de la perseverancia y la paciencia para ser capaces de resistir a las 
dificultades de la vida. 

Pero lo que desató el conflicto con el gobierno chino fue su doctrina sobre la 
supremacía del poder divino sobre el humano. Li hizo una declaración pública 
en la que proclamaba que ningún gobierno, incluido el del PCC, podría solucio- 
nar los problemas de la sociedad china, excepto el poder sobrenatural del Falun 
Gong. Ellos eran la única respuesta posible. 

El Falun Gong cuenta además con una estructura organizativa perfectamente 
delimitada, lo que también ha favorecido su éxito. Junto a esta estructura orga- 
nizativa posee un sistema de educación de sus seguidores muy específico. La 
principal herramienta es el llamado Falun Gong Xiulian Dafa, escrito por el pro- 
pio Li Hongzhi. La lectura diaria de este texto durante varias horas, la medita- 
ción y el ayuno son los tres principales elementos de su práctica, con los que se 
consigue el control mental. 

Otro componente esencial en este movimiento y que ya hemos constatado 
en las otras Nuevas Religiones consiste en tomar prestado algunos elementos de 
las religiones tradicionales y combinarlos del modo más satisfactorio para sus 
necesidades. 

Según el taoísmo, existen medios a través de los cuales las personas pueden 
librarse de los desastres y enfermedades y tener vidas muy longevas. Las perso- 
nas extraordinarias además pueden recibir revelaciones de los dioses sobre los 
secretos de las fuerzas del cosmos que pueden beneficiar a la humanidad. Li afir- 
ma que él ha recibido de los Buddhas anteriores revelaciones sobre la verdad del 
universo, y que puede enseñar a las personas cómo obtener “habilidades sobre- 
naturales”, porque él puede abrir el “tercer ojo” que toda persona posee. 
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Li Hongzhi también ha introducido en sus enseñanzas el concepto confucia- 
no de Xinxing (la disposición interior del ser humano) para disciplinar las accio- 
nes de sus seguidores. Del buddhismo, Li ha tomado la idea de igualdad. Todos 
los miembros del Falun Gong tienen la capacidad de desarrollar las virtudes y 
rectificar sus defectos. Para ello, es necesario cultivar el xinxing por medio de las 
prácticas de qigong que consiste en ejercicios respiratorios que hacen que se de- 
sarrolle el qií, la energía vital que todos tenemos en nuestro interior. Li enseña 
un igualitarismo popular, a pesar de que al mismo tiempo la organización es es- 
trictamente jerárquica. 

Aunque toma elementos pertenecientes a otras tradiciones, uno de los pre- 
ceptos más estrictos de este movimiento es la exclusividad de su método. Sus 
miembros no pueden practicar ninguna otra escuela de ascetismo. Sólo practi- 
cando el Falun Gong sus miembros se verán liberados de las enfermedades y ca- 
lamidades. Es necesario centrarse en un solo camino. 

Ha sido esta exclusividad de su método y de su afirmación de ser el único 
portador de la revelación divina recibida del Buddha original, lo que le ha aca- 
rreado muchos problemas con las autoridades políticas y religiosas. 


3. La irrupción de la filosofía occidental en los siglos XIX y XX 


A partir del siglo xIx podemos decir que comienza a introducirse en Asia 
oriental la disciplina académica de la filosofía tal como se entiende en occidente 
y con ella las corrientes filosóficas occidentales surgidas durante esta época. 

Desde mediados del siglo xrx comienzan a producirse contactos más fluidos 
entre estas naciones de oriente y las de occidente, y numerosos intelectuales de 
Asia oriental fueron a Europa a estudiar las nuevas corrientes filosóficas que es- 
taban surgiendo. 

En este tipo de contactos probablemente Japón fue el más madrugador y 
muchas de las ideas filosóficas occidentales fueron introducidas en Corea y Chi- 
na a través de Japón, teniendo además en cuenta que Japón comenzó sus cam- 
pañas expansionistas en estas dos naciones y junto con sus tropas también 
llegaron sus intelectuales. 
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3.1. La filosofía occidental en Japón 


La filosofía occidental hizo su aparición en Japón después de la Restaura- 
ción Meiji en 1868. Pero incluso antes de esta fecha, en 1862, dos pensadores 
japoneses, Nishi Amane y Tsuda Mamichi, fueron enviados a Holanda a estu- 
diar filosofía occidental y ciencias sociales. A su vuelta a Japón intentaron 
traer e instaurar estas corrientes de pensamiento en su país. Ésta se puede con- 
siderar la primera importación de filosofía occidental a Japón, así como el co- 
mienzo del pensamiento filosófico japonés moderno. Las principales ideas 
filosóficas que estos dos investigadores trajeron de vuelta a casa fueron el “uti- 
litarismo”de John Stuart Mill y el “positivismo” de Auguste Comte. 

Tras la Restauración Meiji, otros pensadores japoneses que se unieron a es 
tos dos pioneros en la introducción del pensamiento occidental fueron 
Fukuzawa Yukichi, Kato Hiroyuki, Nishimura Shigeki, y Nakamura Masanao, que 
formaron el famoso grupo llamado, Meirokusha. Esta organización jugó un 
papel decisivo en el llamado movimiento de “civilización e ilustración” de 
los primeros años de la época Meiji. 

En la tercera década del período Meiji (1868-1912) el gobierno comienza a 
dar un fuerte giro hacia un sistema basado en la ideología que sitúa al empera- 
dor como centro del estado. Como respuesta a esta política del gobierno, nume- 
rosos movimientos de pensadores intentaron crear un sistema de pensamiento 
japonés que combinase elementos de la filosofía occidental con elementos 
provenientes del buddhismo y el confucianismo. Los primeros intentos fue- 
ron los de Nishimura Shigeki, que pretendía remodelar el pensamiento confu- 
ciano, y de Inoue Enryo, que propuso una revisión del pensamiento 
buddhista. 

Algunos intelectuales intentaron apoyar las pretensiones nacionalistas 
del gobierno desbancando la filosofía de la ilustración inglesa y francesa por 
el pensamiento filosófico del idealismo alemán. El estudio de la filosofía ale- 
mana tomó una gran fuerza y durante los años de la cuarta década del pe- 
ríodo Meiji hubo un movimiento para introducir las éticas idealistas y 
personalistas de Kant, Fichte, Friedrich Paulsen, y Thomas Hill Gree. Se pro- 
dujo un aumento dela conciencia japonesa de la modernidad y la búsqueda 
de nuevas formas de entender la existencia humana. 
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En la última parte del período Meiji y el inicio del período Taisho (1912-26), 
los académicos que apoyaban el gobierno se concentraron en la introducción 
del neo-kantismo. Los filósofos más influyentes de esta época fueron Kuwaki 
Genyoku, Nishida Kitaro, y Hatano Seiichi. 

Nishida Kitaro, con su obra Zen no kenkyu (Un Estudio de lo Bueno), publicada 
en 1911, intentó dar una fundamentación filosófica a la conciencia japonesa 
del propio ser. Para ello, Nishida creó su propio sistema de pensamiento basado 
en el concepto de la experiencia y en el pensamiento tradicional de oriente. Su 
libro se puede considerar el primer tratado de filosofía moderno en Japón. Fue 
el primer intento de acercarse a la filosofía occidental desde un punto de vista 
personal y producir un sistema filosófico universal a través de una construcción 
lógica y ontológica basada en el pensamiento tradicional japonés. 

Uno de los pensadores que recibió la influencia de Nishida y que posterior- 
mente construyó su propia teoría filosófica fue Tanabe Hajime. Tanabe recibió 
principalmente la impronta de la escuela neo-kantiana y realizó algunos traba- 
jos pioneros sobre filosofía de la ciencia y de las matemáticas. Nishida y Tanabe 
fueron los principales precursores de la llamada “Escuela de Kyoto”. 

Por otro lado el pensador Kuwaki Gen'yoku fue el alma de la conocida como 
“Escuela de Tokyo”. Kuwaki comenzó su andadura filosófica como seguidor de 
la escuela neo-kantiana y del intelectualismo racionalista. Y posteriormente 
junto con Soda Kiichiro fue uno de los mayores exponentes del llamado “cultu- 
ralismo”. Durante los años anteriores a la Segunda Guerra Mundial mantuvo 
una postura decidida contra el fascismo y en favor del “liberalismo cultural”. 

El culturalismo propuesto por Kuwaki y Soda fue una de las corrientes princi- 
pales durante el período Taisho, sin olvidar otras como el personalismo o el hu- 
manismo. Todas estas corrientes están relacionadas con el movimiento 
democrático del período Taisho. 

A inicios del período Showa, Watsuji Tetsuro reexaminó la cultura y la filoso- 
fía tradicional de Asia oriental y de Japón desde una posición basada en el cul- 
turalismo y el personalismo. Realizó una crítica de la obra de Heidegger y de 
otros filósofos occidentales, y determinó su propia posición antropológica, 
consistente en una reorganización del pensamiento ético tradicional. 

Después de la Primera Guerra Mundial, el marxismo filosófico comenzó a tomar 
importancia en los ambientes académicos. Aunque las ideas marxistas habían 
sido introducidas con anterioridad en Japón, fue en esta época cuando comen- 
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zaron a ser interpretadas desde un punto de vista filosófico. Kawakami Hajime fue 
el pionero de los estudios marxistas en Japón. Comenzó a estudiarlo como un 
idealismo humanista para posteriormente adentrarse más de lleno en sus funda- 
mentos filosóficos. 

Otro destacado pensador del marxismo japonés fue Miki Kiyoshi. Intentó 
construir una nueva filosofía basándose en el marxismo. A partir de sus estudios 
de la hermenéutica de Heidegger, interpretó la filosofía marxista como una forma 
moderna de antropología e intentó situar al marxismo dentro de la tradición fi- 
losófica como “una conciencia moderna”. Miki fue encarcelado varias veces de- 
bido a sus ideas, y finalmente murió en la prisión. 

Conjuntamente con la filosofía marxista fue creciendo también el interés en- 
tre los intelectuales por los problemas históricos y sociales, y en especial la dialé- 
ctica y la filosofía hegelianas. Pero en oposición a estas corrientes estaban 
aquellos que apoyaban al gobierno en sus pretensiones militaristas y fascistas. 

Después de la Segunda Guerra Mundial y tras la derrota de Japón, comenzó un 
fuerte movimiento democrático tanto político como social. En el campo filosófi- 
co las corrientes militaristas y nacionalistas quedaron desacreditadas, y muchas 
escuelas filosóficas (marxista, existencialista, pragmatismo, las filosofías de Nishi- 
da y Tanabe) que habían sido suprimidas durante la guerra volvieron a aparecer 
y tomar fuerza. El marxismo y el existencialismo fueron las más destacadas. 

Con el resurgir económico de Japón no sólo reaparecieron muchos movimien- 
tos filosóficos, sino que se introdujeron otros nuevos como la filosofía analítica o 
el pragmatismo. Se produjo una profunda revisión de las virtudes y los problemas 
de la civilización occidental en cuyo modelo Japón había sido reconstruido, y 
también de la propia cultura tradicional. De este modo, la filosofía japonesa ha 
entrado en una nueva etapa en la que está procurando combinar los mejores ele- 
mentos de ambas tradiciones, la occidental y la japonesa. 


3.2. La filosofía occidental en China 


La introducción de la filosofía occidental en China coincide prácticamente 
con el inicio del siglo Xx. Ya durante el siglo xIx habían existido algunos con- 
tactos con el pensamiento occidental, pero éstos habían sido muy difusos. 
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La irrupción de un modo que puede considerarse incluso violento del pensa- 
miento occidental en China durante el inicio del pasado siglo está estrechamente 
relacionada con algunos acontecimientos históricos que habían ocurrido 
durante la segunda mitad del siglo xIx. El mundo chino había sufrido una gran 
alienación como consecuencia de los ataques de las potencias occidentales y Ja- 
pón a partir de la década de 1840, que arrojaron a China a una situación de des- 
concierto y humillación. 

La clase intelectual hasta entonces se había centrado en desarrollar formas 
de pensamiento basadas en el pensamiento clásico chino adaptado a las diferen- 
tes circunstancias históricas; a pesar de incluir elementos propios del buddhis- 
mo y el taoísmo, el confucianismo constituía su base ideológica. Pero a finales 
del siglo XIX surge una nueva clase de intelectuales chinos formados en Europa 
y Japón que al retornar a su tierra introducen en China las ideas de la filosofía 
occidental. Además son portadores de la falsa ilusión de que todos los proble- 
mas que atraviesa la nación pueden ser solucionados imitando a Occidente y re- 
chazando las tradiciones. 

Hasta 1898 el conocimiento que tenían los intelectuales chinos de la filosofía 
occidental era muy limitado. Tan Sitong (1865-1898) escribió un libro titulado 
“La ciencia del ren”, en el que introducía en el neo-confucianismo algunas no- 
ciones provenientes de la física y química modernas. En este período las pocas 
ideas provenientes de la filosofía occidental que eran conocidas llegaban a tra- 
vés del cristianismo o la ciencia occidental. 

La combinación del pensamiento occidental y la reacción contra la tradi- 
ción hizo que la mayoría de los intelectuales buscaran alternativas en direc- 
ciones muy diversas. La introducción de la filosofía moderna occidental 
comenzó con Yan Fu (1853-1921) y su traducción de la obra de Huxley, Evolu- 
ción y Ética en 1898. 

A esta traducción le siguieron otras como las obras de Stuart Mill, Spencer y 
Montesquieu. Y al inicio del siglo ya habían llegado a China las ideas de Scho- 
penhauer, Kant, Nietzsche, Rousseau, Tolstoi, y Kropotkin. 

Después del renacimiento intelectual de 1917, este avance en el conocimien- 
to de la filosofía occidental continuó a gran velocidad: se importaron los traba- 
jos de Descartes, Espinosa, Hume, James, Bergson o Marx, que fueron traducidos 
al chino. E incluso filósofos del renombre de Dewey, Russell o Driesch visitaron 
China para realizar conferencias. Se formaron grupos y escuelas de pensamiento 


O Editorial UOC 317 Capítulo VI. Situación contemporánea 


para promocionar diferentes escuelas filosóficas. Prácticamente todos los filóso- 
fos occidentales tuvieron sus seguidores. Parecía que el pensamiento chino que- 
daría completamente occidentalizado. 

Pero no fue así; también había pensadores que hicieron un esfuerzo por rea- 
vivar y reconstruir la tradición filosófica china. Entre los más destacados estu- 
vieron Liang Souming (Liang Shuming, 1893-1962), que rescató en sus escritos 
los valores morales confucianos, y Ouyang Jingwu (1871-1943) y Taixu (1889- 
1947) promovieron la filosofía buddhista de la “conciencia pura”. 

Los dos filósofos más destacados que consiguieron reconstruir la filosofía 
tradicional y a su vez crear un sistema filosófico propio fueron Feng Youlan 
(Fung Yu-lan) y Xiong Shili (1883-1968). Ambos derivaron sus filosofías de las dos 
tendencias neo-confucianas principales, el racionalismo y el idealismo respecti- 
vamente, introduciendo también algunos elementos de la filosofía occidental. 

Feng Youlan (1895-1990) es sin duda uno de los más grandes filósofos chinos 
del siglo xx. Feng llama a su sistema filosófico una “nueva tradición”, que para él 
representa no sólo el resurgir de la filosofía china sino también el de toda la nación 
china. El suyo no es sólo un nuevo sistema sino uno que continúa y reconstruye 
la tradición ortodoxa proveniente del confucianismo a través del neo-confucianis- 
mo. Su sistema es nuevo sobre todo porque incorpora al neoconfucianismo racio- 
nalista elementos originarios del pensamiento occidental del realismo y la lógica, 
además de elementos taoístas como el negativismo y transcendentalismo. 

La mayor innovación de Feng es la transformación de las ideas del neo-con- 
fucianismo en conceptos lógicos. Con esta transformación consigue que el 
neoconfucianismo, que es esencialmente una filosofía de la inmanencia, se 
transforme en una filosofía de la trascendencia. 

Entre las corrientes provenientes de Occidente las más fuertes fueron el prag- 
matismo, introducido por Hu Shi (1891-1962), el vitalismo, el materialismo y el 
nuevo realismo. Pero el filósofo chino que mejor asimiló las corrientes occiden- 
tales y más influencia tuvo sobre los otros filósofos de orientación occidental 
fue Zhang Dongsun (1886-1962). 

La filosofía de Zhang Dongsun se inspira en Kant pero, en contraposición al 
pensamiento de éste, para Zhang el conocimiento es el producto sintético de los 
datos obtenidos por los sentidos y de los supuestos metodológicos. Percepción, 
concepción, mente y conocimiento son todos hechos construidos, y estos a su 
vez son producto de la sociedad y la cultura. En sus teorías se puede observar la 
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influencia no únicamente de Kant y Hume, sino también de Dewey, Russell 
y Lewis. Durante la Segunda Guerra Mundial sus teorías evolucionaron hacia la 
sociología del conocimiento y se fue acercando poco a poco al marxismo. 

La Revolución de Octubre (1917) en Rusia supuso también la llegada del mar- 
xismo a China. A partir de entonces, los jóvenes intelectuales chinos comenza- 
ron a estudiar y profundizar en la ideología marxista como respuesta a la 
situación de decadencia por la que pasaba China. 

En 1921 un grupo de intelectuales funda el Partido Comunista y en 1927 
Mao Zedong (1893-1976) crea el primer grupo revolucionario campesino con la 
idea de organizar a la población campesina. Con el paso de los años, los intelec- 
tuales chinos se convierten cada vez en mayor número al marxismo. Las pu- 
blicaciones marxistas se multiplican entre 1935 y 1947 y los autores más 
solicitados son Marx, Engels, Lenin y Bukharin. Es en este ambiente donde 
finalmente las fuerzas comunistas consiguen proclamar la República Popular 
de China, el 1 de octubre de 1949. 

El establecimiento de la República Popular de China representó la adopción de 
un sistema occidental como base filosófica del Estado y el rechazo de la tradición. 
Esto se llevó a su extremo más destructivo durante la década de la Revolución Cul- 
tural, de 1966 a 1976, dejando profundas huellas en la sociedad china. 

Sin duda la filosofía comunista china tiene una denominación muy especí- 
fica, el “maoísmo”. Aunque Mao Zedong no se definió como filósofo, sus ideas 
han determinado la dirección que ha tomado la filosofía en China desde el año 
1949. Sus teorías de la unidad del conocimiento y la acción han tenido una gran 
influencia sobre los filósofos de esta época. Siguiendo sus ideas, la filosofía de la 
“Nueva China” debía ser práctica, científica, democrática, y popular. 

El esfuerzo de los filósofos chinos durante la segunda mitad del siglo xx no 
ha sido la creación de nuevas teorías o sistemas filosóficos sino la transforma- 
ción a los cánones marxistas de la filosofía existente. 


3.3. La filosofía occidental en Corea 


En los últimos años de la dinastía Joseon, cuando la cultura occidental fue 
importada y el peligro de invasión extranjera se hacía cada vez más acuciante, 
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el pensamiento de la Ilustración se expandió rápidamente entre una parte de los 
intelectuales coreanos. 

Estas ideas ilustradas representaron un intento, por medio de la tecnología 
científica e introduciendo instituciones occidentales, de reformar y modernizar la 
nación. Estas ideas se formaron a principios de 1870 y entre los estudiosos más 
representativos se encontraban Pak Kyu-su, O Kyeong-seok y Yu Hong-ki. Estos 
hombres viajaron a China y presenciaron los avances de la civilización occiden- 
tal, así como la situación internacional, y consecuentemente abogaron por la 
apertura de Corea, la introducción y la utilización de la tecnología de Occidente. 

Estos intelectuales estaban convencidos de que la razón del retraso de la Co- 
rea Joseon en el desarrollo de la tecnología científica e industrial estaba en sus 
instituciones políticas y sociales y, por consiguiente, defendieron la reforma de 
estas estructuras. Propusieron el cambio del entonces vigente sistema político 
de monarquía por una monarquía constitucional, la libre asignación y elección 
de personas para los cargos sin atender a su clase social y, en el ámbito econó- 
mico, la promoción de la industria moderna a través del desarrollo del ferroca- 
rril, los buques de vapor y las comunicaciones telegráficas. Pero la realización de 
estos objetivos desembocó en una serie de conflictos sociales que llegarían a su 
cima con la llamada Reforma Kabo ( WMF 45) en 1894. 

La reforma del sistema de exámenes y funcionarios, el llamado sistema kabo 


(pilar de la estructura feudal de la nación), supuso un momento decisivo en el 
proceso de reforma de la sociedad coreana. El año 1894 puede considerarse 
como el momento simbólico del comienzo de una nueva etapa en el pensa- 
miento moderno de Corea. Esta reforma produjo un fuerte movimiento social 
que presionaba por la modernización de las estructuras de gobierno y de la so- 
ciedad en general. 

Ante esta situación, el pensamiento confuciano se dividió en dos escuelas. La 
“escuela positiva”, admiradora de la cultura china y opuesta a toda influencia 
externa, especialmente la influencia japonesa; y la “escuela negativa”, que se 
desmarcó tanto de lo antiguo como de lo nuevo. 

Después de este período y coincidiendo con el cambio de siglo se produce la 
introducción en Corea de la filosofía occidental moderna, a pesar de que la pri- 
mera importación del pensamiento occidental a Corea se localiza en el siglo 
XVII, cuando las ideas occidentales traídas desde China se extendieron entre al- 
gunos pensadores coreanos. Estas ideas vinieron junto con las doctrinas cristia- 
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nas, y al conjunto de ellas se les dio el nombre de “Seohak” (La Doctrina de 
Occidente). 

Pero la filosofía como ciencia fue introducida por primera vez en Corea 
alrededor del año 1910, cuando Yi Cheong-Jik (1841-1910) escribió Estudio 
Comprensivo de la Filosofía de Kant y Yi In-Jae (1870-1929) publicó Guía a 
la Filosofía Griega Antigua. Yi Cheong-Jik en su obra considera la obra de Kant de 
gran relevancia debido a sus teorías sobre moralidad y práctica. Para Yi, la 
filosofía moral de Kant puede ser comparada con el concepto confuciano de 
“humanidad” (Í— ).. Considera el pensamiento de Kant como sagrado y se llega 
incluso a hacer la pregunta, “¿No sería Kant un filósofo oriental renacido en 
Occidente?” Por medio de su investigación sobre Kant, Yi reafirma su visión sobre 
la universalidad de las ideas de Confucio, y rechaza la búsqueda de otras nuevas. 

Los primeros filósofos que investigaron la filosofía occidental eran eruditos 
confucianos que sólo conocían los libros procedentes de China. Por tanto su in- 
vestigación dependía de obras escritas o traducidas del japonés por autores chi- 
nos. Por ello se puede decir que durante este primer período la filosofía coreana 
dependió directamente de la interpretación que los japoneses hacían de las 
ideas filosóficas occidentales. 

Además, durante esta época, Corea se encontraba ocupada por los japoneses, 
que mantenían una especial relación con Alemania. Esto provocó que en las pri- 
meras etapas del desarrollo moderno de la filosofía en Corea, el concepto de fi- 
losofía occidental era prácticamente sinónimo del de filosofía alemana. 

Cheon Pyeong-Hun (1860-?), otro de los principales filósofos de esta época, en 
su libro Una Introducción a la Filosofía de la Mente, define la filosofía como la 
ciencia que busca los principios básicos. Cheon consideraba Platón y Kant como 
los más grandes filósofos de la historia, y afirmaba que la teoría del idealismo 
fue propuesta en occidente por Kant y en oriente por Confucio. 

Estos dos ejemplos de Yi y Cheon muestran cómo en este primer período 
de introducción de la filosofía occidental, los pensadores coreanos, usan- 
do fuentes secundarias de China y Japón, intentan introducir las nuevas ideas 
occidentales manteniendo, al mismo tiempo, el pensamiento tradicional 
confuciano. 

Durante la época colonial japonesa, ser un pensador moderno suponía sobre 
todo fomentar las ideas nacionalistas y contra el invasor entre el pueblo corea- 
no. Esta fue la labor fundamental de hombres como Chang Chi-yon (1861-1921) 
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y Shin Chae-ho (1880-1936), que sacrificaron su vida por la causa de la indepen- 
dencia coreana. Otro nombre importante fue el de Chu Shi-gyong. Fue el precur- 
sor del estudio científico de la lengua coreana y el responsable de la 
sistematización de la gramática coreana. Chu jugó un papel fundamental en el 
despertar de la conciencia nacional del pueblo. La lengua coreana se con virtió 
en un símbolo de la lucha contra el poder japonés. Muchos seguidores de Chu 
sufrieron la cárcel e incluso la muerte por defender las ideas por él propuestas. 

Entre los filósofos de esta época hay que destacar también la figura de Shin 
Nam-Cheol (1906-1957). Este pensador intentó responder a la situación trágica 
por la que pasaba su país debido a la invasión japonesa y posteriormente a la 
división del país. En 1948 escribió una obra titulada Historia de la Filosofía, en la 
que se muestra seguidor de las teorías izquierdistas hegelianas y critica el surgi- 
miento del nazismo, además de atacar el fascismo japonés. 

El 15 de agosto de 1945 se produce la liberación del poder colonial japonés. 
Pero no fue una liberación real y completa, ya que la península fue dividida en 
dos mitades, bajo el control de los Estados Unidos y la Unión Soviética. Esta si- 
tuación política de división tuvo una influencia decisiva en los círculos filosófi- 
cos: los filósofos coreanos se dividieron en dos tendencias, los marxistas y los 
no-marxistas. Los no-marxistas se inclinaban hacia el idealismo alemán, el neo- 
kantismo, y el existencialismo. Estas dos corrientes proponían diferentes princi- 
pios filosóficos para la reconstrucción de la nación, y la organización de la so- 
ciedad. Tras la guerra de Corea de 1950-1953, muchos de estos filósofos también 
tuvieron que elegir la mitad del país en que vivir. 

Los filósofos marxistas, que durante el mandato japonés habían luchado 
contra el imperialismo y el fascismo y habían promovido el movimiento de in- 
dependencia nacional, pasaron a representar tras la liberación un papel muy 
activo en el campo social, político y académico. Pero tras la proclamación de la 
primera república coreana, de marcado carácter antimarxista, la promoción ac- 
tiva de la investigación sobre el marxismo repentinamente desapareció, y se 
promovió una política nacional anticomunista. 

Uno de los más grandes filósofos coreanos de esta nueva época de la historia 
fue Pak Chong-Hong (1903-1976). Escribió un libro, La Lógica Cognitiva, y un at- 
tículo, “Estudio sobre la Negación”, que fueron muy importantes en el proceso 
de asimilación de las ideas filosóficas occidentales. Pero este autor también in- 
tentó durante toda su vida académica reconciliar el pensamiento occidental, 
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sobre todo el idealismo hegeliano, con el pensamiento tradicional coreano, y 
crear así un sistema de pensamiento propio. 

Si tuviéramos que hacer una lista de los pensadores occidentales que más 
han influido en los filósofos coreanos podríamos incluir los siguientes: Kant, 
Hegel, Heidegger, Platón, Marx, Husserl, Nietzsche, Aristóteles, Wittgenstein y 
Jaspers. 

Pero a partir de los años setenta se produce una entrada muy fuerte de pen- 
sadores angloamericanos que consiguieron arrebatar el predominio casi exclu- 
sivo de los pensadores alemanes. Y a partir de los ochenta, con el movimiento 
de lucha por la democracia en contra de la dictadura militar, se produce un nue- 
vo resurgir de las ideas marxistas, para de nuevo, en los noventa, tras la caída de 
la dictadura y del Telón de Acero en Occidente, volver predominantemente 
a la filosofía americana. Los autores más leídos e investigados entre los filósofos 
angloamericanos han sido Wittgenstein, Popper, Dewey, Whitehead y Hume. 

Pero en estos últimos años se está produciendo, entre los filósofos coreanos, 
un fuerte retorno a las ideas filosóficas tradicionales, sobre todo pertenecientes 
al confucianismo, en busca de una respuesta a la crisis social y de valores por la 
que atraviesa la nación. 


4. Pensamiento y religión en Asia oriental hoy 


En esta obra hemos analizado las principales corrientes de pensamiento y las 
tradiciones religiosas que configuran Asia oriental, tradiciones que durante mu- 
chos siglos han ido evolucionando y transformándose para intentar dar respues- 
ta a las distintas situaciones históricas por las que pasaban los habitantes de esta 
región del mundo. 

Como hemos podido ver a lo largo de los capítulos, cada una de las tradicio- 
nes religiosas orientales, las religiones autóctonas, las religiones llegadas de oc- 
cidente y los nuevos movimientos religiosos, han ido tomando características 
particulares dependiendo de la nación en la que se encarnaban y se han ido 
adaptando y han ido incorporando elementos específicos de cada país. 
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Un elemento fundamental es el sincretismo y la estrecha relación que en 
Asia oriental han tenido las tres principales tradiciones religiosas de esta región, 
el tacísmo, el confucianismo y el buddhismo. En ocasiones incluso es difícil se- 
pararlas y distinguir claramente si determinados elementos pertenecen a una 
tradición u otra. 

Todos estos elementos hacen de por sí difícil realizar una valoración global 
y conjunta de la situación de estas religiones en la actualidad; más aún teniendo 
en cuenta las grandes transformaciones sociales que ha sufrido Asia oriental en 
los últimos años y sigue sufriendo en la actualidad, sobre todo por las influen- 
cias provenientes de occidente, los cambios políticos y la vertiginosa carrera ha- 
cia el desarrollo económico emprendida por estos países. 

Una primera posibilidad de afrontar este análisis es el estudio estadístico, a 
pesar de que hay que tener en cuenta que conlleva muchas limitaciones en el 
caso de las religiones. Normalmente los datos que se tienen sobre las religiones 
carecen de la transparencia de otros indicadores estadísticos. La religión es un 
factor difícilmente reducible a números o mensurable, y además los criterios 
para determinar si un creyente pertenece a una religión u otra difieren mucho 
según los países y las circunstancias. 

En el caso de las religiones de Asia oriental es especialmente difícil la deter- 
minación de si una persona pertenece a una religión concreta. En Japón el fenó- 
meno de la doble práctica religiosa es muy común. Una misma persona asiste a 
ritos de cultos diferentes, buddhistas y shintoístas, y se siente vinculada a am- 
bos. Dependiendo de la ceremonia a realizar, se sigue uno u otro rito: los fune- 
rales se rigen por el ritual buddhista y las fiestas estacionales se cumplen según 
el rito shintoísta. La situación es similar en China, Taiwan o Corea, con el taois- 
mo popular, el confucianismo, el buddhismo o el chamanismo. 

Las estadísticas oficiales del gobierno japonés sobre las creencias religiosas al 
final de 1997 arrojaban las cifras que podemos ver en la tabla 6.1: 


Tabla 6.1. Creencias religiosas en Japón (1997). 


Shintoistas Buddhistas Cristianos Otras Religiones Total 
104.553.179 95.117.730 1.761.835 11.214.331 212.647.075 
(49,2%) (44,7%) (0,8%) (5,3%) 


Fuente: Angency for Cultural Affairs, 1998. 


O Editorial UOC 324 Pensamiento y religión en Asia oriental 


Teniendo en cuenta que la población de Japón en ese mismo año era de me- 
nos de 125 millones de habitantes, vemos que existe una diferencia de aproxi- 
madamente 100 millones respecto al total indicado por esta estadística, que se 
explica por el hecho de que muchos japoneses consideran que su religión es 
tanto el shintoísmo como el buddhismo. 

A estos datos habría aún que sumar otro elemento muy importante en la so- 
ciedad japonesa y que no aparece reflejado en las estadísticas: la influencia del 
confucianismo. Su peso es todavía muy grande en la sociedad japonesa actual, 
sobre todo en su sistema ético y en su forma de pensar. Aunque las generaciones 
más jóvenes desconocen los principios del confucianismo, la realidad es que 
aún la mayoría de los japoneses se comporta siguiendo principios culturales 
propiamente confucianos. 

Algo parecido ocurre en el caso de Corea. Aunque no existe una doble perte- 
nencia tan marcada como en el caso japonés, la situación con respecto al con- 
fucianismo, e incluso con el chamanismo, es similar. A pesar de que estas dos 
tradiciones, confucianismo y muismo, aparecen en las estadísticas en los lugares 
más bajos (o incluso no se incluyen), la influencia que ejercen sobre el modo 
de comportarse de los coreanos es enorme. Se pueden considerar la prin- 
cipal base cultural del pueblo coreano, los pilares sobre los cuales se han desa- 
rrollado el resto de las tradiciones religiosas que han llegado a la península 
coreana. 

La línea de separación entre los creyentes buddhistas, confucianos y muistas 
es muy difícil de determinar. La gran mayoría de los coreanos practican los ritos 
de culto a los antepasados, chesa, principal rito del confucianismo, y al mismo 
tiempo pertenecen a una iglesia cristiana o van al templo buddhista. También la 
gran mayoría de las mujeres coreanas acudirá a la chamán para consultarla antes 
de la boda de uno de los hijos o hijas, o cuando surja algún problema en la fa- 
milia. Pero esto no lo sentirán como opuesto a sus otras creencias cristianas 
o buddhistas. Además existe la tendencia a no considerar el chamanismo entre 
las religiones objeto de estadísticas. 

En Asia oriental, a diferencia del mundo occidental, no existe la idea de ex- 
clusividad en la pertenencia a una religión tal como se entiende en Occidente. 

Remitiéndonos fundamentalmente a las cifras aportadas por el Censo Nacio- 
nal de 1995 (ver tabla 6.2), uno de los datos que primero nos llama la atención 
es el hecho de que solo el 51,1% de la población se declara practicante de alguna 
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religión. Por tanto habría que concluir que casi el 50% de la población no tiene 
ninguna religión y no cree en nada. Pero en realidad, incluso los que no se de- 
claran pertenecientes a una religión concreta realizan algún tipo de prácticas o 
rituales religiosos, como el rito del culto a los antepasados. De hecho, el 91% de 
la población declara que practica esta ceremonia; además es interesante señalar 
que en Corea existen en la actualidad más de 30.000 chamanes, lo que implica 
que existe un gran número de personas que requieren sus servicios. Por otro la- 
do, el porcentaje de los que se declaran ateos es prácticamente insignificante. 


Tabla 6.2. Creencias religiosas en Corea del Sur 


COREA DEL SUR aos A Lea a 
(31.12.1999) 
Buddhismo 33.850.509 10.388.000 (23,3%) 
Protestantismo 18.699.805 8.819.000 (19,8%) 
Catolicismo 3.946.844 2.988.000 (6,7%) 
Confucianismo 6.004.470 193.000 (0,43%) 
Chondogyo 989.689 30.000 (0,06%) 
Won-buddhismo 1.317.848 85.000 (0,19%) 
Taejong-gyo 476.848 11.000 (0,02%) 
Otras Religiones 11.256.826 266.000 (0,60%) 
Total 76.542.839* 22.780.000 (51,1%)* 


(* Según el censo nacional del 1.11.1995, el total de la población de Corea del Sur era de 44.553.710). 


Un dato que contrasta con el resto de las naciones de Asia oriental es el 
gran y rápido crecimiento que han tenido las iglesias cristianas en Corea, 
frente al estancamiento o incluso retroceso de los últimos años de las religio- 
nes autóctonas. 

El caso de las religiones en China resulta aún más complicado debido a que 
en la actualidad el elemento político también juega un papel muy importante. 
Aunque la constitución china afirma la libertad religiosa, de hecho el gobierno 
ejerce restricciones en las prácticas religiosas y en su propagación. Sólo quedan 
reconocidas las organizaciones oficialmente aprobadas por el estado. 
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Según las cifras aportadas por el gobierno, aproximadamente el 10% de la 
población practica alguna religión mientras el 90% restante se considera no re- 
ligioso O ateo. Del total de practicantes, que representan aproximadamente 
unos 140 millones, el Comité de Asuntos Religiosos del gobierno aporta las ci- 
fras que podemos ver en la tabla 6.3: 


Tabla 6.3. Creencias religiosas en China 


Buddhismo Taoísmo Protestantes Católicos Musulmanes 
101,3 millones 2,1 millones 7,7 millones 5 millones 23,8 millones 
(72,4%) (1,5%) (5,5%) (3,6%) (17%) 


Es necesario tomar estas cifras con cautela, ya que las cifras dadas por el go- 
bierno y por las distintas organizaciones religiosas difieren mucho. De cualquier 
modo, de estas cifras podemos extraer algunas conclusiones. Vemos de nuevo 
que al taoísmo se le otorga un tanto por ciento muy bajo de población y que el 
confucianismo ni siquiera aparece, a pesar de ser las tradiciones que más han 
incidido en la estructura y los valores de la sociedad china. En China más que 
en ningún otro país las tres tradiciones del buddhismo, el confucianismo y el 
taoísmo han estado íntimamente ligadas y los chinos han practicado de cada 
una de ellas aquellos elementos que más les han ayudado en su vida cotidiana. 

De hecho, uno de los elementos que mejor caracteriza a las religiones de Chi- 
na es su marcado carácter práctico, secular y mundano. Tienen un profundo 
compromiso con el aquí y el ahora. Las respuestas a las preguntas del más allá 
no pueden ser respondidas y es mejor no perder tiempo con ellas. Solo se puede 
encontrar la respuesta realizando el aquí y ahora, siguiendo las disposiciones de 
lo sagrado. 

Estas tradiciones hacen del orden humano lo sagrado. El mundo social es el 
único que poseemos y es necesario que exista armonía y orden en él. La armonía 
se convierte en el valor supremo. Esta armonía se debe conseguir sobre todo en 
las relaciones sociales y humanas. 

Es este sentido práctico lo que hace que una misma persona pueda tomar ele- 
mentos pertenecientes a las distintas tradiciones y se considere miembro de más 
de una de ellas. 

Finalmente, para concluir el capítulo, incluimos un listado comparativo (ver 
tabla 6.4) del número de seguidores de las diferentes tradiciones religiosas en 
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Asia y en el mundo que permite comprender la importancia del continente asiá- 


tico en el ámbito de la religión a nivel mundial. 


Tabla 6.4. Tabla comparativa de seguidores de diferentes tradiciones religiosas en Asia y en el mundo 


Asia Mundo 
Buddhismo 351.043.000 356.632.000 
Confucianismo 6.219.000 6.253.000 
Taoísmo 380.250.000 381.632.000 
Shintoísmo 2.715.000 2.778.000 
Protestantismo 49.140.000 337.346.000 
Catolicismo 108.437.000 1.044.236.000 
Islam 807.034.000 1.155.109.000 
Nuevas Religiones 99.734.000 101.406.000 
No religiosos 602.992.000 762.640.000 
Ateos 121.467.000 149.723.000 


(Estos datos pertenecen a mediados de 1999 y son ofrecidos por el World Almanac and Book of Facts 2001.) 
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Resumen 


Veamos esquemáticamente algunas de las principales ideas que hemos visto 
en este último capítulo. 

Para comprender el cristianismo en Asia oriental hay que tener en cuenta 
la relación entre la llegada de las potencias europeas a Asia y la entrada del 
cristianismo en la región. En este contexto, es especialmente importante la lle- 
gada de colonos portugueses y los primeros misioneros en China y Japón 
(Matteo Ricci, Francisco Xavier). 

Hay otros elementos a destacar: la controversia de los Ritos, llegada del par- 
tido comunista al gobierno chino, persecuciones de los cristianos en Japón y 
Corea, presencia cristiana muy limitada en número en Japón, mayor aceptación 
del cristianismo en Corea, proceso de introducción del cristianismo en Corea a 
través de los eruditos confucianos. 

Por lo que se refiere al islam en Asia oriental, hay que recordar la manera 
como se produjo la llegada del islam a China, la importancia de las minorías ét- 
nicas musulmanas en China, los Hui. En Japón y Corea la llegada del islam es 
mucho más reciente, tiene una presencia muy limitada y siempre vinculada a 
sus relaciones con las naciones musulmanas. 

Otro fenómeno destacado es el de las Nuevas Religiones. Entre sus caracterís- 
ticas generales destacan el sincretismo, la influencia de las religiones tradiciona- 
les y de la religiosidad popular, unos líderes muy carismáticos o su carácter 
apocalíptico. 

Japón fue una de las primeras naciones donde estas nuevas religiones empe- 
zaron a aparecer en gran número. El final del siglo XIX y el inicio del xx, cuando 
aparecieron estas religiones en Japón y Corea, era un período de crisis, conflic- 
tos, de contacto con Occidente, un período de transición y cambio. Se produce 
una crisis de las religiones tradicionales. Las principales Nuevas Religiones de Ja- 
pón están normalmente relacionadas con el shintoísmo y el confucianismo. En 
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Corea encontramos dos religiones principales, el chondogyo y el buddhismo 
Won. En China su estudio es más difícil, en relación con la situación política 
actual, y destaca por encima de todos los movimientos el Falun Gong. 

La filosofía occidental en Asia oriental ha tenido una difusión desigual. Pri- 
mero llegó a Japón y desde allí se transmitió a China y Corea. Se produjeron in- 
tentos de conciliar la filosofía occidental moderna con el pensamiento 
tradicional de Asia oriental, aunque con propuestas diferentes por parte de los 
autores de los distintos países de Asia oriental. 

En la actualidad, el pensamiento y la religión en Asia oriental están marcados 
frecuentemente por la doble práctica religiosa, como demuestran las estadísticas 
oficiales, que destacan por la falta de referencias al confucianismo, taoísmo y 
muismo. Muchos coreanos y chinos se declaran sin religión pero practican al- 
gunos ritos religiosos. Por otra parte, la relación entre buddhismo, confucianis- 
mo y taoísmo es muy estrecha, y en muchas ocasiones es difícil distinguir entre 
las prácticas de una tradición u otra; lo mismo puede decirse de las religiones 
autóctonas, el shintoísmo y el muismo. 
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Glosario 


* Antoni Prevosti i Monclús 
** Antonio José Doménech del Río 
*** Ramon N. Prats 


Abhidharma (s.) Forma la tercera parte del Tripitaka, en la que se trata de cuestiones 
especulativas de la filosofía del buddhismo y se sistematiza su práctica.*** 


Amaterasu-omikami AHHH: la diosa del sol; la divina antepasada de la familia 
imperial japonesa.** 


arhat (s.) Los arhats, o “beneméritos”, son los maestros canonizados del buddhismo ori- 
ginal y representan el ideal del practicante buddhista realizado, según la tradición hina- 
yana. El arhat ruega por la liberación espiritual de todos los seres, pero persigue en primer 
lugar su iluminación personal. *** 


Avalokiteshvara (s.) El bodhisattva “que lo ve todo” es la hipóstasis del principio di- 
vino de la compasión universal, según el buddhismo mahayana, donde está considera- 
do como una emanación del Buddha Amitabha, “El de la luz inconmensurable”. 
Avalokiteshvara es la divinidad arquetípica más popular en el Tíbet, donde es conocida 
como Chenresik. *** 


bhikshu, bhikshuni (s.) Monje o monja buddhista ordenado con todos los votos, que 
sobrepasan los doscientos, siendo más numerosos para las monjas. La regla o vinaya les 
impone el celibato, vivir en pobreza y mendigar los alimentos. Entre sus actividades prin- 
cipales están la práctica de la meditación y la enseñanza del Dharma.*** 


bodhi (s.) Espíritu búddhico, la iluminación espiritual, el despertar a la realidad supre- 
ma, el descubrimiento de la verdad absoluta.*** 


bodhisattva (s.) “El que tiene el espíritu búddhico” es el practicante ideal del mahaya- 
na. El bodhisattva es aquel que ha realizado prácticamente el estado de buddha pero, mo- 
vido de una profunda compasión misericordiosa hacia todos los seres y guiado por la 
sabiduría perfecta, aplaza la consecución de su iluminación definitiva para ayudar a los 
demás a alcanzar el nirvana. Según la teoría de los “Tres cuerpos”, un bodhisattva es la 
emanación de un buddha.*** 


Buddha (s.) “El que ha despertado (a la realidad suprema)”. El Buddha por antonomasia 
es el Buddha histórico, Shakyamuni. Sin embargo, todos los seres del universo son budd- 
has en potencia, ya que podrán alcanzar finalmente el nirvana.*** 
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chan (ch.) El vocablo, que deriva del sánscrito dhyana, “meditación”, da nombre a una 
corriente del buddhismo propia de la tradición china. El enfoque principal del chan es 
la generación súbita del estado de iluminación, como culminación de la profunda expe- 
riencia meditativa.*** 


cheng 4% Sinceridad. En el Zhongyong quiere decir la virtud perfecta, propia del sabio, 
con resonancia cósmica. Zhou Dunyi (Song) también lo usa en este sentido.* 


chó (t.) Equivalente tibetano del sánscrito dharma.*** 


Dalai Lama (t.) La institución de los Dalai Lamas encarna emblemáticamente el prin- 
cipio compasivo personificado por el bodhisattva Avalokiteshvara. A la vez, el Dalai 
Lama es el sumo jerarca del buddhismo tibetano, aunque como monje regular pertenece 
a la orden Geluk, fundada en el siglo xv.*** 


Dangun +7 : El progenitor mitológico de la nación coreana.** 


dao É Camino. Manera de proceder propia de un ser, del hombre, del Cielo, etc. Para 
los confucianos, viene a significar la ley, el orden moral, mientras que los taoístas llaman 
dao al principio inefable de todas las cosas. 

Nota sobre la pronunciación: esta palabra se lee “tao” y no “dao”; por ello decimos tam- 
bién “taoísmo”. La razón de escribir “dao” es el uso sistemático del sistema de transcrip- 
ción pinyin adoptado en estas páginas.* 


daoshi ¡É- Maestro taoísta. Antiguamente se refería a cualquier “caballero que seguía 


un camino”. Posteriormente, pasó a designar a los maestros taoístas, por oposición a los 
buddhistas, denominados ¡$ A daoren.* 


de (É Virtud, poder. En el taoísmo no se trata de la virtud moral, sino de la fuerza, la 
irradiación del dao.* 


dharma (s.) En sentido lato, la norma eterna y universal, la manera como son y serán 
siempre las cosas de forma natural. En un sentido más particular, la doctrina del Buddha, 
la que conduce al nirvana. La amplia gama de significados de dharma incluye también 
“fenómeno, “rectitud”, condición”, “absoluto”, etc.*** 


dhyana (s.) Su significado implica una serie de vocablos relacionados con “meditación”: 
contemplación, consideración mental, concentración de la mente, etc.*** 


di 55 Señor, dios, emperador. Éste era el título dado a los primeros soberanos, fundadores 
de dinastía, divinizados y a los cuales se rendía culto.* 


fa 34 Ley. Es uno de los conceptos básicos de los legistas.* 
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fangshi $ 7: Técnicos. La denominación, un tanto despectiva, incluía toda clase de es- 
pecialistas en artes particulares: magos, adivinos, médicos, ingenieros, etc.* 


fashi (ch.) Maestro espiritual en la tradición del buddhismo chino.*** 
Geori 21 el : Parte o acto de un Kut.** 


gurú (s.) Maestro o guía espiritual; lama, en tibetano. La palabra no es sinónima de 
monje o religioso ordenado, porque un gurú puede ser también laico, además de ser 
hombre o mujer.*** 


Han ?* : Resentimiento acumulado a lo largo de la historia.** 


hinayana (s.) El “Medio menor” o “Pequeño vehículo”. El nombre fue creado por los 
seguidores del mahayana, el “Medio grande”, para designar colectivamente las corrientes 
más antiguas de buddhismo, la más conocida de las cuales es el theravada. Sus enseñan- 
zas se basan estrictamente en el Tripitaka.*** 


jing € Libro canónico, clásico.* 


Jinja ¡nt : santuario shintoísta.** 


junzi 4;F Literalmente, hijo de señor y, por lo tanto, miembro de la aristocracia. Sin 
embargo, con el confucianismo la expresión viene a designar al hombre de cualidad mo- 
ral superior. Esto puede reflejarse traduciendo el término con la expresión “hombre no- 
ble o, sencillamente, 'noble”.* 


Kami ñ : deidad, dios o espíritu shintoísta.** 
Kangsin Mudang 44! 3 : chamán por posesión de los dioses.** 


karma (s.) Literalmente, “acto”. El ineluctable principio universal de la retribución liga- 
da al principio de la causalidad, que se explica como una cadena de causas y efectos y se 
aplica a todo acto cometido por el individuo, sea física, verbal o mentalmente. Mientras 
que el karma positivo (no en sentido ético sino metafísico) lo conduce en última instan- 
cia al umbral del nirvana, el karma negativo lo mantiene sujeto al samsara o ciclo de re- 
nacimientos y de reencarnaciones.*** 


koan (j.) El koan es una frase o expresión que se formula como una especie de acertijo 
cuya respuesta escapa del pensamiento intelectual, razón por la cual debe ser hallada en 
un estado de consciencia superior, al que conducen las prácticas meditativas. Es propio 
de la escuela Rinzai del zen.*** 


Kut > : ritual chamanístico.** 
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lama (t.) Gurú. Maestro o guía espiritual de la tradición vajrayana del buddhismo, don- 
de la transmisión del saber se verifica de maestro a discípulo. La categoría de lama no se 
consigue nunca mediante el estudio, sino por medio de una intensa práctica religiosa y, 
en especial, meditativa.*** 


li *E Principio racional. Originalmente la palabra hacía referencia a las venas de las pie- 
dras, como el jade. De aquí toma los sentidos de “directriz”, “patrón”, 'significado”.* 


li ¡3 Ritual, ceremonia. Designa una de las virtudes características del confucianismo.* 


liangzhi E%1] Conocimiento del bien, sindéresis, En el Mencio se refiere a la capacidad 


innata de conocer el bien.* 


mahayana (s.) El “Medio grande” o “Gran vehículo” es el resultado de la elaboración 
del enfoque doctrinal de la corriente hinayana, a la que se añadieron elementos de cariz 
ontológico y metafísico. El movimiento mahayana, que considera la personalidad del 
Buddha histórico dotada de características divinas, pone el acento en la práctica de la 
compasión universal, a partir de la cual surge la figura del bodhisattva.*** 


mandala (s.) Círculo”. Diagrama de intrincadas formas geométricas, con imágenes de 
deidades y otros símbolos formales. Los mandalas tienen una profunda significación psi- 
cocósmica, ya que cada uno representa un aspecto de las infinitas facetas de la relación 
arquetípica que hay entre la psique humana y el absoluto. Se emplean en determinados 
rituales tántricos y sobre todo como soportes visuales de meditación.*** 


mantra (s.) Fonemas o sílabas, propios de la tradición tántrica. El sonido de un mantra 
contiene la esencia de determinadas vibraciones cósmicas presentes en la naturaleza hu- 
mana que se pueden actualizar mediante la repetición —cientos de miles de veces- del 
mantra en cuestión. Un mantra, a menudo, representa también la naturaleza eufónica 
de algunas deidades meditativas.*** 


mantrayana (s.) El “Medio de los mantras” es uno de los nombres originales de la tra- 
dición tántrica, llamada también vajrayana.*** 


Matsuri $ : festividad shintoísta del santuario, de carácter anual o bienal.** 


Mikoshi ( 14) ) : santuario portátil que se lleva en torno al barrio o el pueblo a hombros 
de hombres y mujeres jóvenes.** 


ming íy, Mandato. Se refiere al mandato del Cielo, tian ming, lo que el Cielo confiere o 
destina a los hombres, tanto si se trata de la naturaleza, como del poder político, o simple- 
mente el destino. Tiene preferentemente este sentido fatalista cuando se usa solo, sin refe- 
rencia al Cielo.* 
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Mudang $ : término general para designar a todas las chamán.** 


Naerim Kut Li! 7 : ritual de iniciación de las chamán.** 


nirvana (s.) El estado de la suprema realización espiritual, más allá de la misma ley de 
la causalidad, alcanzado por un buddha o “iluminado”. Se define también como la ex- 
tinción de todo aquello que, en última instancia, impide que se manifieste la naturaleza 
iluminada presente en estado potencial en todos los seres.*** 


Oharai Ak : purificación ritual.** 


Prajíaparamita (s.) La “Sabiduría trascendente” o la “Perfección de la sabiduría”. 
Concepto propio del mahayana y a la vez ciclo sapiencial de su literatura que describe el 
conocimiento de la naturaleza real de todos los fenómenos.*** 


qi % Literalmente, aliento, soplo. Designa un fluido o elemento sutil, móvil y energético 
presente en todas las cosas según la cosmología china.* 


ren /— Solidaridad humana. Virtud capital del confucianismo. La palabra, cognada de 
ren 'hombre', se ha traducido también como “humanidad”, 'benevolencia”, etc.* 


roshi (¡.) Maestro”, en la tradición japonesa del buddhismo. Literalmente significa “viejo 
maestro”.*** 


ru ( Letrado confuciano, es decir, que invoca la autoridad de Confucio, estudia los cin- 
co clásicos, busca en la antigúedad el modelo para el gobierno de la sociedad.* 


samsara (s.) El incesante ciclo transmigratorio de las innumerables existencias -huma- 
nas, animales, seudodivinas, infernales etc.- a las que todos los seres, mientras no alcan- 
cen el nirvana, están penosamente sometidos sobre la base de su karma, que a la vez 
determina sus propensiones instintivas y psicológicas que los llevan a renacer (y, en oca- 
siones, a reencarnarse) en una condición determinada.*** 


sangha (s.) La comunidad entera de los practicantes del buddhismo. En un sentido más 
restringido, por sangha se entiende toda la comunidad de los monjes y monjas ordena- 
dos, y también el grupo de discípulos —religiosos y laicos- de un maestro.*** 


satori (j.) Nombre que la escuela Rinzai del zen japonés da a un centelleo de la ilumina- 
ción que se puede definir como una visión intuitiva de la naturaleza real de las cosas, en 
contraposición a la comprensión analítica o lógica de la realidad. La duración del satori, 
que consiguen los practicantes más avanzados, es muy variable, por lo cual no represen- 
ta el estado final de buddha.*** 


Seseup Mudang Al $7 S : chamán de tipo hereditario.** 
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Shangdi |? Señor de Arriba; dios supremo y primer antepasado de los Shang.* 


she ¡t Dios del terreno.* 


shengren E! 1 Sabio. Representa el ideal supremo de hombre perfecto, rebosante de vir- 
tud. A veces se traduce por “santo”, ya que no es tanto la plenitud de conocimientos lo 
que hace al sabio, sino su perfección moral.* 


shunyata (s.) Vacuidad'. Es el concepto central del mahayana y el tema dominante de 
la literatura sapiencial del ciclo Prajñaparamita, la “Perfección de la sabiduría”. El vacío 
metafísico constituye la esencia última de toda apariencia fenoménica y de la realidad 
absoluta.*** 


siddha (s.) Aquel que, como resultado colateral y secundario de su avanzada realización 
espiritual, ha desarrollado algunas facultades psicofísicas extraordinarias (s. siddhi). La fi- 
gura del siddha es el ideal del seguidor del vajrayana.*** 


Sindang +! : el santuario propio de la chamán.** 


skandha (s.) 'Cúmulo”. Cada uno de los cinco agregados que constituyen el “yo” del 
individuo: cuerpo físico, sensaciones, percepciones, formaciones mentales y principio 
causal de consciencia.*** 


sutra (s.) 'Sarta”. Textos sagrados que contienen las enseñanzas atribuidas directamente 
al Buddha histórico, es decir, que son la “palabra del Buddha”. Los sutras forman el se- 
gundo de los tres cestos del canon buddhista o Tripitaka.*** 


taiji 2x Techo Supremo, Gran Extremo. Expresión que aparece en el Laozi y en el Gran 
apéndice del Yijing. Significa el principio cósmico del cual todo procede.* 


Tangol +3 : los creyentes del muismo y los clientes regulares de las mudang.** 


tantra (s.) Literalmente “urdimbre”, “trama”, malla”, “red”, en referencia a la interrelación 
de todas las energías presentes en el macrocosmos (el universo) y en el microcosmos (el 
individuo). El término se refiere habitualmente a las escrituras sagradas que contienen 
las enseñanzas esotéricas del vajrayana o mantrayana. La palabra derivada, “tantrismo”, 
es un neologismo occidental. Aunque hay muchos puntos de contacto entre el tantrismo 
buddhista y el hindú (que es más antiguo), ambos presentan también diferencias impor- 
tantes.*** 


theravada (p.) La “Doctrina de los ancianos”. Una de las corrientes del buddhismo más 
próximas a la época del Buddha histórico, basada en el canon buddhista en lengua pali. 
Se preservó especialmente en Sri Lanka, desde donde se difundió a algunos países del su- 
deste asiático. Recibe también el nombre genérico de hinayana.*** 
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tian A Cielo. Su sentido fluctúa entre estas tres acepciones: la divinidad suprema, la na- 
turaleza, el firmamento. Es frecuente su aparición en oposición a ren, “hombre”, de tal 
manera que con el concepto de Cielo se comprende todo lo que escapa a la acción vo- 
luntaria del hombre.* 


tianming Xñy Mandato del Cielo.* 


Torii Es); : puerta ceremonial que señala la entrada al espacio sagrado de un santuario.** 


Tripitaka (s.) Los “Tres cestos”. Nombre de la compilación inicial del canon buddhista, 
formado por tres grandes colecciones temáticas: Vinaya, Sutra y Abhidharma.*** 


Triratna (s.) Las “Tres joyas” del buddhismo: Buddha, el maestro espiritual por antono- 
masia; Dharma, su doctrina; y Sangha, la comunidad formada por todos sus seguidores.*** 


trulku (t.) Literalmente, “Cuerpo de emanación”, que junto con el “Cuerpo del absolu- 
to” y el “Cuerpo de beatitud” forma la teoría de los “Tres cuerpos” o naturalezas divinas 
simultáneas, propia del mahayana. El término se emplea principalmente como sinónimo 
de “lama reencarnado”, institución característica del buddhismo tibetano.*** 


vajra (s.) Diamante”. Emblema y epíteto que en la simbología tántrica se aplica habi- 
tualmente para indicar el estado supremo de la realización espiritual, puro e incontami- 
nado. En la liturgia del medio tántrico, el “cetro adamantino” es un objeto ritual que 
representa la compasión, la práctica, la plenitud, el principio masculino, etc., en oposi- 
ción a la “campanilla adamantina”, que representa la sabiduría, la teoría, la vacuidad, el 
principio femenino, etc.*** 


vajrayana (s.) El “Medio del cetro adamantino”. La tradición iniciática del buddhismo 
tántrico. Se basa en la doctrina del mahayana, a la que se añaden técnicas psicosomáticas 
del sistema yoga y otros elementos marcadamente esotéricos.*** 


vinaya (s.) La primera de las tres divisiones del Tripitaka, la que trata de las normas de 
conducta y de la disciplina del cuerpo monástico del buddhismo.*** 


wenrenhua 32 A% Pintura de literatos. Movimiento y estilo pictórico que aplica téc- 
nicas caligráficas a la pintura, especialmente de paisaje, con unos resultados de cariz ex- 
presionista.* 


wu A Brujo, hechicero, chamán.* 


wu wei FEB No actuar. Es la actitud básica del taoísta, que no fuerza las cosas, no im- 
pone, más bien deja que los demás obren espontáneamente.* 
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wuxing 717 Cinco procesos propios de la tierra, la madera, el metal, el fuego y el agua. 
La traducción habitual “cinco elementos” es errónea y lleva a malentendidos. Es mejor 
traducir “cinco fases” o bien, según el contexto, “cinco agentes”.* 


xiao =? Piedad filial. Virtud básica del confucianismo, raíz de las otras virtudes.* 


xin > Corazón, el interior de la persona, la mente, la conciencia.* 


xing 1?! Naturaleza. La palabra es cognada de sheng “vida” y viene a significar todo lo que 
pertenece a una cosa, animada o inanimada, cuando se desarrolla según el curso que le 
es propio. Según A. C. Graham, a partir de la idea de una vida humana saludable, la pa- 
labra llega a ser traducible por 'naturaleza' cuando su sentido se extiende a todas las cosas 
animadas e inanimadas, y a todo lo que las caracteriza cuando se desarrollan o se han 
desarrollado siguiendo el curso que les es propio.* 


yin yang [2% Sombra y sol: los dos principios, pasivo y activo, presentes en todas las 
cosas.* 


yoga (s.) Yugo”, “control”. En el contexto del buddhismo hace referencia a un complejo 
sistema de enseñanzas y técnicas de los niveles superiores del medio tántrico, que abra- 
zan los tres aspectos funcionales del ser humano: el cuerpo, el habla y la mente, que co- 
rresponden al nivel físico, al de las energías sutiles y al espiritual.*** 


zazen (j.) Práctica de meditación característica del zen, consistente en sentarse en la pos- 
tura preestablecida y en perfecta inmovilidad, mientras se vacía la mente de todo conte- 
nido.*** 


zen (j.) Forma más conocida del buddhismo japonés, que preconiza la consecución de 
la iluminación espiritual mediante la práctica intensa de meditación. De hecho, el voca- 
blo zen es una adaptación del chino chan, que significa 'meditación”.*** 


ziran 4% Ser así por sí mismo. Espontáneo, natural.* 
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